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المجلس ی الإاسلامان 
یں 


5 
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مز المجلد ١‏ 





القول في الاستطاعت )له 





القول في الإستطاعة 


هي المعنى الذي يوجب لمن اختص به كونه قادرأء وهي ترادف القدرة والقوة والطاقے 
بدليل أنه لا يثبت بعضها مع نفي البعض /٥۷‏ وإنما لا يقال في الله تعالى: مطيق؛ لآن العرف 
قد حص استعمال الطاقة ما يتوصل إليه بمشقة. 





بسم الله ال رمن الرحيم 
وبه نستعين وال حمدلله وصلواته على سيدنا محمد وآله وسلامه. 
(القول في الاستطاعة) 
اعلم أن هذا الباب موضعه علم اللطیف لأنه في ذكر معنى نوع من المعاني» وهو القدرة 
وذكر بعض أحاكمها لکن ما كان الكلام فيه حسب| نذكره ينبني عليه صحة مذهب العدلية 
وفساد مذهب ال حبریة ذكر في باب العدل من هذا الفن› لأن من العدل أن الله تعالى لیس 
الفاعل لأفعال العباد» ومنه أنه تعالى لا يكلف ما لا یطاق: وذلك كله ينبني على أن القدرة 
متقدمة غير موجبة وأنها صا حة للضدين. 
قوله: (بمايتوصل إليه بمشقة). 
كان الأول أن يقول: بها يتعلق من القدرة بالفعل الذي يلحق المشقة بإيجاده أو نحو ذلك 
لأن مقتضى عبارته أن الطاقة اسم للفعل الشاق وليس كذلك. قال ابن متويه: إنه يوصف 
بذلك لأن هذا الوصف يفيد إعمال محل القدرة في الفعل وثبوت المشقة فيه. 


ذا تسر 
1 ا الاسلامن 
لقجلس نا : : 


5 المعراج الجزء الثاني کہ 





ظ فصل 

المقصود في هذا الباب بيان أن الكافر قادر على الإيمان والمؤمن قادر على الكفرء وقد خالف 
في ذلك أهل ا بر بأسرهم . والكلام في هله المسألة يدور على ثلاثة أركان: أحدهة أن القدرة 
غير موجبة لمقدورها. وثانيهة أنها متقلمة عليه وثالثها: أنها متعلقة بالضدين وبتمامها يتم 
الغرضء وقد عرفت أن الكلام هنا هو مع من يثبت القدرة منھم فأما من ينفيها كلجهمية 
فالكلام معهم في هذه المسألة لغو. أما الركن الأول: فعندنا أن القدرة غير موجبة لخ_دورها. 
وخالفت انجبرة. لنا: أنها لو كانت موجبة لم خل إما أن توجب إیجصاب الأسبابء فيكون 
مقدورها فعلاً لله لأن فاعل السبب فاعل المسبب» وتقدم فسادہ ويلزم أن لا توجب إلا في 
محلها؛ لأنه لا جهة ها بخلاف الاعتماك ويلزم صحة وجودها ولا مقدور بأن يفقد شرط توليد 
أو ينع مانع منهه وعندهم أنه يستحيل تخلفه عنها؛ لأن فيه إبطال المقارنة 





(فصل: قوله: (المقصود في هذا الباب)... إلى آخره. 

يقال: ظاهره حصر الغرض من هذا الباب على ما ذكره؛ والغرض المقصود في الحقيقة 
تقرير ما تقدم من کون أفعال العباد منھمء لأن القول بإيجاب القدرة يقضي بأنها من الله تعالى 
إذ فاعل السبب فاعل المسبب» وهٰذا فإن عادة أكثر المصنفين أن يلحقوا هذه المسألة بمسألة 
خلق الأفعال ويجعلوها كالتتمة هاء ولكن الذي ذكره المصنف يؤول إلى هذا. 

قوله: (وخالفت ا جمبرة). تحقيق خلافهم أن أكثرهم يذهبون إلى أنها توجب حال وجودها 
مطلقاء وهؤلاء هم القائلون بمقارنتهاء ومتأخروهم كالجويني والغزالي والرازي ذهب وا إلى 
أنها إنما توجب بشرط وجود الداعي» فلا يوجبون مقارنتها إذ قد يتأخر الداعي عنها. 

وقیل [ الإ مام يحمى ]: بل يقولون بإيجابها عند الشهوة والغضب فأما إن لم يكن شيء من 
ذلك فلا يوجب. وإلى القول بإيجاببا ذهبت الفلاسفة شاهدا وغائباًء والختار عندهم 
كالموجب في اعتبار مقارنة الآثر للمؤثر وإيجابه لا يفترقان إلا في الشعور لأن المختار يشعر بم) 
يؤثر فيه دون الموجب. ظ 

قوله: (لأنه لاجهة لما بخلاف الاعتماد). يشير إلى أن إيجاب الاعتماد لمسببه في غير محله کہا إذا 


٤ 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المجلد الثالث القول فی الاستطاعت به 





وإما أن يكون إيجاب العلل وهو باطل؛ لأن العلل لا تورجب الذواتء ولآن ماصدر عن 

العلة لا يضاف إلى فاعل قطء ولأن المعلول لا بد أن يختص بمن اختصت به العلةء ومعلوم أن 
أكثر المقدورات منفصلة من القادر؛ ولأن القدرة مشروطة بالبنية والحية» فيجب أن سرد 
معلوفا كذلك؛ لان ما كان شرطاً في العلة كان شرطاً في معلوطما کالعلم » فإنه لما كان مشروطاً 
بالبنية والحية كان كونه عالاً کذلكہ ولولا هذا لصح حصول العلة مع استحالة المعلول. 





رميت بحجر فدفع حجر اًآخر هو لكونه بختص با جھةء لأن الاعتاد لا بد أن يكون في 
إحدى الجهات الستء ولهذا المعنى تقرير يتعلق باللطيف. 

قوله: (وإما أن يكون إیجاب العلل). قد قيل: إن المجبرة تجعل إيجابها كإيجاب العلل 
للصفات الصادرة عنهاء وشبهوه بذلك وبإبجاب الإرادة وتأثيرها في وجوه الأفعال. 

قوله: (ولأن القدرة مشروطة بالبئية والحياة)... إلى آخرہ. 

يعني ومعلوم أن كثيراً من مقدورات القدر غير مشروطة بذلك كالأكوان والاعتمادات؛ 
لكنه يقال: إنما وجب ما ذكرته لكون معلول العلة يتوقف عليها وهي تتوقف على شرطها 
فيلزم توقف معلو ها عليه» وا حاصل توقف وجود مقدور القدرة كالكون وغيره على البنية 
والحياة» وذلك ملتزم بمعنى أنه لا يحصل هذا الكون المعين الذي هو من مقدورات قدرة زيد 
مثلاً إلا مع کون زيد حياً مبنياً بنية خصوصةء وأما أنه يلزم ألا يوجد ذلك الكون إلا في محل 
مبنى بنیة خصوصة فغير لازم» وإنم لزوم ذلك في العالمية لانہا صفة تجب للجملة ولا تكون 
جملة إلا مع ا حیاۃ والبنية مع أن العالمية تثبت نشت للجملة كلهاء وليس كلها مبنياً بنية القلب التي 
رو سس 

قوله: (ولولا هذا لصح حصول العلة مع استحالة المعلول). 

فيه نظر لأن ذلك إنما يلزم من القول بأن للمعلول شرطاً غير شرط العلة لامن القول بأنه 
لا یشترط فيه ما يشترط في العلة» فهذا الكلام إنم) يورد حجة على القول بأن المعلول لا يقف 
على شرط منفصل ولكن المصنف وهم. 


م 
المجلس لمت الإسلاماي 
یں 





م المعراج الجزء الثاني of‏ 
وبعد: فلو كانت موجبة لمقدورها لكان تكليف الكافر بالإيمان تكليفاً لمالا يطاق؛ إذ لو أطاقه 
لوقع. 


وبعد: فستبين أنها صالحة للضدین, فبطل كونها موجبة وإلا وجب حصوفما. 

وبعد: فكان لا يصح وصف أحدنا بأنه قادر كما لا يصح وصف المرمي به من شاهق بأنه قادر 
على الهويء والجامع زوال الاختیار وحصول ما يوجب الفعل في الموضعين. 

وبعد: فكان يلزم مثله في قدرة الباري تعالى. ظ 

فإن قالوا: إن قدرته تعالى قديمة فتخالف قدرنا. 

قلنة هذا لا يصح على أصلكم؛ لأن عندكم أن القدم لا يقتضي التمائل والاخستلاف, وإلا 
وجب كونها مثلاً لله تعالى» على أن اختلافهما لا يمنع اتفاقهما في هذا الحکم ألا ترى أنهما 
يتفقان في التعلق وفي /101/ كونهما قدرتين ونحو ذلكہ فهلا اتفقا في إیجابھما للمقدور وفي 
أنهما لا يصلحان للضدين. 

وبعد: فالذي دل على أن قدرة الباري تعالى غير موجبة من وقوع الفعل وانتفائے بحسب 
أحواله قائم في قدرتنه فإن مقدورها يقف على أحوالنا ثبوتاً وانتفاء 





قوله: (فكان يلزم مثله في قدرة الباري). 

يعني فيلزم قدم العالم إن كانت قديمة أو القول بحدوثها » وهذا الإلزام ينبني على مذهبهم 
في إثبات القدرة معنى في حق الباري. 

قوله: (وحو ذلك). يعني كإيجاب الصفة. ) 

قوله: (بحسب أحواله) يريد القصد والداعي والكراهة والصارف. 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


م المجلد الثالث القول في الاستطاعي به 





فصل/وأما الركن الثاني : 

التعلق وذهب جمهور الجبرة إلى أنها لا تتعلق إلا بمقدور واحد ولا تتعلق با یضاك ولا جا 
يخالفه ولا با يمائله. وقال ابن الراوندي: تتعلق بالضدينء وتقارن مقدورها وصار إليه القلیل 
من المجبرة هربا من لزوم تكليف ما لا یطاق, 

لن أنها لولم تتعلق بالضدین لكان تكليف الكافر بالإيان تكليفاً لما لا يطاق؛ لأنه ليس فيه 
إلا قدرة الكفر لا سيما إذا علم من حاله أنه لا يؤمن. 

دلیل: نحن نعلم بالضرورة في من يصح أن يحترك ينة أنه يصح أن يحترك يسرة بدلا مسن 
الحركة يمنة في حالة واحلة. 





(فصل: وأما الركن الثاني) 

قوله: (فقد ذهب أهل العدل إلى أنها متعلقة بالضدين). 

تحقيقه أن أصحابنا يذهبون إلى أنها تتعلق من الأضداد في الوقت الواح دبا لا يتناهى» 
والمراد جنس الضد وفيا له ضدء فيصح أن يفعل القادر بقدرة في هذا الوقت المعسين كوناً في 
هذه الجهة وفي هذه وهكذا سائر ا جھات: ولايقع منه إلااعلى البدل لا على الجمع؛ وأما 
الضد الحقيقي فقد تتعلق القدرة به مع ضده على البدل أيضاء وقد روي عن الشيخين القول 
بأن السهو ضد للعلم ولا يقدر عليهء وهذا يخالف قاعدتهم في أن القدرة تتعلق بالضدين؛ 
وقد وافقھم أبو عبدالله في قول له. وقال مرة: إنا نقدر عليه. وأما على قاعدة الجمهور من کون 
السهو ليس بمعنی فإطلاقهم سليم عن النقض. 

قوله: (وقال ابن الراوندي)... إلى آخره.هذا مذهب بعض متأخري المجبرة» وقواہ ابن 
الراوندي وعيسى الوراق"“ وحكي أيضاً عن أبي حنيفة» واستبعد ابن متويه ذلك عنه. 

قوله: (نحن نعلم بالضرورة)... إلى آخرہ. 


)١(‏ هو أبو عيسى محمد بن هارون الوراق» له تصانيف على مذهب المعتزلة ء مات سنة (۷١٢۲ھ):‏ كان من المعتزلة ثم خلط ء 
وعنه أخذ ابن الراوندي (مروج الذهب ج/ 4 /ص/0١3).‏ 


۷ 


ےمم 
المجلس لير الإسلاماي 
یں 


مل المعراج " الجزء الثاني ٠)‏ 

فإن قيل: سس سس بالقدرة والحركةء وكون أحدنا فاعلا 
استدلا لي. 

قلنا: بل يعلم الكل على ا حملة ضرورة والذي ادعینا الضرورة فيه هنا أن كل عاقل يعلم 
بکمال عقله أنه لا فصل بين نسبة الحركة يمنة والحركة يسره إلى القادر الواحصد في الوقت 
الواحد بل الصبي يعلم ذلك. 

فإن قال: إن في القادر قدرتین, قدرة على الحركة يمنةه وأخرى على الحركة يسرة. 

قيل لە: لا يستقيم هذا على أصل المخصوم, فإن قدرتي | لضدين تتضادان؛ ولأنه كان یب 
حصول ا حرکتین جميعا؛ لأن القدرة عندهم موجبة مقارنة 

دليل: لا شك أن القدرة على الحركة في المكان الأيمن في السجد يصح أن يوج لها الله في 
أحدناء وهو في المكان الأيس وإذا قدرنا وجودها وهو في المكان الأيسر لم يخل إما أن تتعلق 
با حركة في المكانين ء وهو المطلوب ء 











فيه نظر لأنه لا معنى لكون هذا دليلاً» ولوعلم ضرورة لاستغني عن الاستدلال» وقد 
ادعى الشیخ حمود أيضاً الضرورة في تقدم القدرة لمق دورهاء بل ادعی أنه حاصل 
للمراهقين والبهائم» ونقل عن أب الهذيل مایقضی بذلكء وهو أنه قال: حار بشر أعقل منه. 
فان إذا حمله على َر جدول فان كان ضيقاً طفره؛ وإن كان واسعاًامتنع منه فيعرف قبل 
محاولة الفعل مايقدر عليه وما لا یقدر. 

قلت: ولا يعزب أن دعوى الضرورة في هذه الأحكام من قبیل الأوهام لأن القدرة لا تعلم 
ضرورة فكيف بحكمها! ودعوى المصنف أن الكل يعلم على الجملة ضرورة لا يفيد فإن 
كلامنا في إثبات هذه الأحكام على سبيل التفصيل. 

قوله: (یصح أن يوجدها الله في أحدنا وهو في المكان الأيسر) . وذلك أنه لا شیء بحیل ذلك 
فإن القدرة مما يختص القديم تعالى بالقدرة عليه ولا يلحقه في صفة ذاته تغير» ولا مانع عن 
إيجادها وهو بالمكان الأيسر ولا حیل له ولا ضد هاء فيقال إنه ممتنع وجودها حینثذ لوجودہ. 
قوله: (وهو المطلوب). وذلك لأن ا حرکتین في المكانين ضدان. 


۸ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد اٹثائٹ القول فی الاستطاعي به 





أو تخرج عن التعلق رأسا وفي ذلك خروجها عما هي عليه في ذاتھا؛ لأن تعلقها لذلكہ وإما 
أن تتعلق يأحدهما وهو باطل) لان انتقال لھا لو اقتضى اختلاف تعلقها قاح ذلك في ل 
تعلقهالما هي عليه. 

فإن قيل: لا يصح وجود القدرة في المكانين؛ لأنها توجب الحركة في أحدهما. 

قیل: وهل نوزعت إلا في ذلك فكيف تعترض بنفس مذهبك على دليل قد نصبت لإفساده 
ولو أمكن هذا لما أمكن إبطال مذھب قط ثم لم لا يصح والمصحح لوجودها /۲٥٢/‏ هو كونه 
حياء وهو في الموضعين على سواء. 

فإن قال: كما لا يصح ذلك في نفس الكونين لا يصح في القدرة عليهما. ظ 
قيل له: وما الجامع أن أحد الكونين لو وجد في المكان الآخر لخرج عما هو عليه في ذاته 
واتصف بصفة عند؛ لأن الكون لما هو عليه في ذاته يوجب حصول الجوهر في جهة معينة 
ولیس كذلك القدرة فإنها إنما توجب كونه قادرا وهو حاصل في الموضعين على سواء. 

دليل: لوم يكن أحدنا قادراً على الضدين ما كان لذلك وجه إلا تضاد القدرتين؛ 





قوله: (وفي ذلك خروجها عما هي عليه). يعني صفتها المقتضاة. 

قوله: (وإما أن تتعلق بأحدهما)... إلى آخره. ظاهره أنه أراد سواء إن قيل: إنها تتعلق 
بالحركة نی المكان الأيمن أو الأيسرء وهو لا يستقيم إلا إذا قيل:إنها تتعلق بالحركة في المكان 
الأيسرء لأن انتقال حلھا اقتضى حینئذ اختلاف تعلقهاء وأما إذا قيل: بأنها تتعلق بالحركة في 
المكان الأيمن فلا اختلاف: لکن يلزمهم عليه عدم المقارنة لمقدورها لتعذر المقارنة حينئذ. 

قوله: (فكيف تعترض)... إلى آخره. هذا مستقيم إلا إذاكان الدليل مبنياً على تسليم 
مذهب الخصم فاعتراضه عليه حينئذ بنفس مذهبه صحيح. 

قوله: (دليل لولم يكن أحدنا قادراً على الضدين)... إلى آخره. 

اعلم أن المصنف خرج في هذا الاستدلال إلى معنى آخر غير ما كان فيه» فإن أدلته الأولى 
واردة على مذهبه في كون القدرة متعلقة بالضدين وهو الذي جعل هذا الباب باباله. 
واستدلاله هذا رجوع إلى مسألة أخرى وهو أن القادر يصح أن يكون قادرا على الضدين إما 

۹ 





N 
المجلس لير الإسلاماي‎ 
یں‎ 


م المعراج الجرء الثاني of‏ 


سے هه ههه کے 
إذ لو كانا مثلين أو مختلفين لصح اجتماعهما وتضادعما حالء وإلا وجب تضاد موجبهما 
وهو کون أحدنا قادراً على الضدین فيلزم إذا قدر الباري تعالى على الضلین أن يكون 
حاصلاً على صفتين ضدين؛ لان تضاد الصفتین لا يختلف باختلاف ف الوصوفین بهما ولا 
باحتلاف كيفية استحتاة مہ ألا ترى أن كونه عالاً بالشيء ء يضاد كونه جاهلاً به في حالة 
واحلةء وكذلك كونه مريداً وكارهاً ولا ختلف ذلك باحتلاف الوصوفین وجهة الاستحقاق؛ 
لأن تضاد الشيثين ما هما عليه وبهذا يفارق الاختلافه فإنه قد يكون لما هما عليه كالقارة 
والعلم وقد يكون لاختلاف المتعلق كالعلمين إذا تغاير متعلقهما 

وبعد: فلو تضاد قدرتا الضدين لتضادتا على الجملة كالعلم والإرادة ونحو ذلك فكان لا 
يصح أن يوجد في إحلى يد يديه قدرة على الحركة في جهة في حال ما يوجد في اليد الأخرى قدرة 
على الحركة في جهة أخرى. ظ 

دليل: إنما يعلم کون أحدنا قادرا بكونه فاعلاًء وإنما يعلم كونه فاعلاً بوقوع تصرفه بحسب 
قصدہ وداعيه وانتفائہ بحسب كراهته وصوارفه فلو لم تكن القدرة صالحة للفعل والترك لكان 
أحدنا حمولاً على الفعل مجبوراً عليه فلا یقم بحسب احوالہ فلا يكون فاعلاً فيبطل کون 
قادراء فثبت أن الذي دل على القدرة دل على أنها صالحة للضدین, وهذا سديد على أصل 
الخصوم في أن الترك ضد للفعل, فأمًا على أصلنا فلا يستمر إ إلا في الفعل الذي له ضد ولا 
يمكن الإنفكاك منه ومن ضده كالحركة والسکونہ وهو كاف في الغرض المقصود فإنه م يفرق 
أحد بين ما له ضد وبين ما لا ضد له 











بقدرة واحدة أو قدرتين» ولعل ا خلاف في المسألتين واحد. 

قوله: (وقد يكون لاختلاف المتعلق)... إلى آخره. 

هذا وهم من المصنفء فإن اختلاف المتعلق ليس هو المؤثر في اختلاف العلمین: وإن) 
اختلفا ما هما عليه كما في القدرة والعلمء إذ الاختلاف من أحكام الصفة الذاتية مطلقاً لکن 
اختلاف التعلق كاشف عن اختلافھم| ودلیل عليه» وقد ذكر ابن متويه كلاماً في هذا المعنى 
حاصله أن الاختلاف قد يكون لمجرد اختلاف الصفتين كالقادرية والعالمية» فلا مختلف 
با ملوصوفينء وقد يختلف باختلاف ما يوجبه ككونه عالماً بمعلومين لا أنه يرجع الاختلاف 


١ * 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث القول في الاستطاعت جه 





وقد حاول بعض أغمارهم الإنفصال عن هذا بأن قال: إن ا جبور على الفعل غير قادر عليه 
وحن فرضنا الكلام في القادر على فعل معينء وصار كحركة المرتعش» فإنه غير قادر عليها 
مخلاف حركة الماشيء فيقال: هذا عين التخليط والجهالة وهل ألزمناك إلا زوال الفرق فإن 
الماشي إذا كان إنما يقدر على الحركة دون السكون كانت حركته بمثابة حركة الرتعش, على أن 
من أصلهم أن كل فاعل في الشاهد جبورہ فلا وجه لهذا التفصيل. 

فصل/وأما الركن الثالث : 

وهو أن القدرة متقدمة على مقدورها فقد حالف فيه أهل ا حبر. 

لنا: ما قد ثبت أنها صا حة للضدينء فلو كانت مقارنة لوجب وقوعهما. 

فان قيل: إنما يتعلق بهما في وقتين فيتعلق بأحدهما في الوقت الأولء وبالثاني في الوقست 
الثاني. 

قلن: هذا يقتضي أن تعلقهما يتجلد فتصير متعلقة بالضد الثاني بعد أن لم تكن متعلقة به 
وهذا يقدح في أن تعلقها لما هي عليه فليس إلا أن تعلقها ا تعلقت به ثابت في كل حال ما 
دام مقدورا. 





إلى جرد الصفة» فلهذا صح في الله أن يكون عالاً بالأشياء كلها على التفصيل» وله بكونه 
عالماً صفة واحدة» ولا یعلم اختلاف صفتي الواحد منا بكونه عا ماً بمعلومين إلا بعد العلم 
بالمعنيين الموجبين لماء وأنهما إذا تغايرا أو اختلفا اختلفت الصفتان الموجبتان عنها. 


(فصل: وأما الركن الثالٹ) 
قوله: (فإثما وجب تعلقها بالضدين لكي يصح)... إلى آخره. 


فيه نظر لأنه يقتضى تعليل تعلقها بالضدين بذلك» ولیس كذلك فإن تفاصیل التعلقات 
تعلم بأدلتها الواضحات ولا يعلل بمثل هذه التعليللات. 


ذا تسر 
القة سط الاسلامسن 


م المعراج الجزء الثاني ٢ہ‏ 


ولتسك: ا وجب تعلته بالضدين لکن يصح من القادر إیثار أحنهما على الآخر وإيقاعه 
بدلا من وذلك يقه يقتضي أن التعلق ؛ بهما ثابت في حالة واحلة. 

فإن قال: هي تقدم أحد الضدين وتقارن أحدهما. 

أحدهما حاصل في الآخر. على أنه لا بد من أمر لأجله وقع أحدهما دون الآخرء وذلك الأمر 
هو الاختيار عند أهل هله المقالة: أعني ابن الراوندي وبعض المجيرة. 

فنقول: أخبرونا عن هذا الاختیارہ هل يجوز أن لايحصل الفعل عنده فقد بطل قولكم 
بوجوب مقارنة القدرة لهذا الفعل المعين عند اختياره دون ضله أو هو مما يجب حصول الفعل 
عنله فيعود الولزام الذي هربتم منه إلى هله المقالة وهو تكليف مالا يطاق؛ لأن الكفر قد 
صار واجب الوقوع عند الاختيار» فيكون التكليف بالإيمان تكليفاً لما لا يطاق. 

دليل: لا شك أن الفعل إنمامجتاج إلى القدرة ليخرج بها من العام إلى الوجود وذلك 
يقتضي تقلمهاعليه ٠‏ 

وتحقيقه أنه إما أن یحتاج إليها وهو معدوم فهو الذي نقولء أو يحتاج إليها وقد وجد وهو 
حال؛ لا نه قد استغنى بوجوده عن القدرة ولآنه لو احتاج إليها حالة الوجود لاحتاج إليهاحالة 
البقلى وا حیل لاحتياجه إليها حالة البقاء هو الوجود فبه يخرج عن تعلقه بالققلرة وبهذا 
تفارق الإرادة فإن تأ ثيرها هو في أن يقع الفعل بها على وجهه فوجب أن تقارن أو أن تكون في 
حكم المقارن» وكذلك تفارق العلمء فإنه يجتاج إليه في الإحكام فمايجب شی لد | 
مقارنته. 








قوله: (أويكون في حكم المقارن). 

يعني بأن يقارن أول جزء منه كإرادة کون الکلام خبراً فإن مقارنتها لأول حرف منه كافي. 
قوله: (وكمايجب تقدمه يجب أيضاً مقارنته). 

أما وجوب المقارنة فلكونه مؤثراً في وقوع الفعل على وجه كه في الإرادة» وأماوجوب 
التقدم فلكونه مؤثراً على سبيل الجواز كالقدرة إذ لا يجب من العا م بالكتابة إيجادها حكمة 


۱۲ 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


ملا المجلد الثالث القول في الاستطاعت یہ 





دليل: قد قلمنا أنه لا وجه من وجوه التعلق يقتضي استحالة انفكاك القدرة من المقدور إذ 
ليس يمكن الإشارة إلا إلى تعلق العلة بالعلول والسبب بالسبب وقد أبطلنله وأما تعلق 
التضمن فهو محال أيضا؛ لأن ما تضمن بالشيء فهو مضمن بضله بدلا منه وذلك يقتضي 
تعلقها بالضلین, فیلزم وقوعهما. 

دليل: وقع الاتفاق على أن کون الباري تعال قادراً لا بد من تقدمه وإلا بطل حدوث العال, 
وإذا كانت صفة الباري تعالى متعلقة على هذا ا حد فكذلك صفة أحدنا لما قامنامن أن 
اختلاف كيفية استحقاق الصفة لا تقتضي /ده// اختلاف تعلقهاء وإذا وجب تقدم كون أحدنا 
قادراً فكذلك القدرة؛ لأنها علة في هذه الصفة فلا يتأخر عنها. 

دلیل: القول بوجوب مقارنتها يقلح في : ثبوتها؛ لأنه متى وجب وقوعه عند وقوعها بطل 
طريقة يقة الاختیار فيبطل کون أحدنا فاعلاً فتبطل القدرة؟ لان الطريق إليها هو كونه فاعلا. 

دليل: لو وجب مقارنتها لما احتاج الفعل إلى آلة ولا إلى العلم إذا کان حکما > ولا إلى الإرادة 
إذا كان خبراً ونحوه؛ لوجوب وقوعه عند وقوع القدرة وذلك يقتضي زوال الفرق بین العام 
والجاهل والبصير والضرير وبين الأمر والتهديد 





بخلاف الإرادة فإنها تؤثر على سبيل الإيجابء إذ لا يصح إرادة کون الکلام خبراً مع 
إيجاده غير خير» وخالف بعض ال متأخرين في ذلك وذه ب إلى أن الإرادة غير موجبة وأن 
سبب ما ذكر مقارنتها للداعي» ومع حصوله والإمكان يقع الفعل على ذلك الوجه لا محالة . 

قوله: (فهو مضمن بضله بدلا منه). 

وذلك كالجوهر فإنه لما كان مضمناً بالحركة كان مضمناً بالسكون. 

قوله: (ما احتاج الفعل إلى الآلة ولا إلى العلم إذا كان محكماً ولا إلى الإرادة) 

يقال: أما الآلة فالإلزام فيها مستقيم لأنه يحتاج إليها في وجود الفعل» وأما العلم والإرادة 
فلا یستقیم لأن إيجاد الفعل لا يتوقف عليهماء وإنما المتوقف الوجوه التي يقع هو عليهاء وهو 
غير الإيجاد الذي تقارنه القدرة وتؤثر فيه» وهم أن يجعلوا المقارنة واقفة على حصول الالة 
مشروطة به فلا يرد عليهم شيء ما ذكر. 





ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 


م المعراج ظ الجرء الثاني جه 
دليل: لو وجب مقارنتهالما كانت بن تؤثر في الفعل أولى من أن يؤثر فيها لاستحالة انفكله 
أحدهما عن الآخخرء وليس له أن يقول: إن القدرة من فعل الله والفعل من جهتن؛ لأناقد 
ذكرنا أن وجوب المقارنة تزيل كونه فعلاً لنا على أنه إذا جاز أن يكون من فعلنا مع أن 
حصوله واجب عند حصول القدرة ة جاز أيضاً في القدرة أن تكون من فعلنا وإن وجب 
حصوفا عند حصول المقدور. 

وأيضاً نعند الخصوم أن الانعل كلها شه وفنا كان کلام أصحابنا معهم في هله المسلة إن 
هو على جهة الملاطفة والتوسع وجرياً على منهاج منهاج الحجاج؛ وإلا فنفس إثباتها ينبي على کون 
أحدنا فاعلاً وقد منعوم 

دليل: لو وجب مقارنتها لجاز أن يقدر أحدنا على حمل مائة رطلء ولا يقدر على حمل ريشة؛ 
لأن الذي وقع هو حمل المائة الرطلء وخلاف هذا معلوم بالضرورة ) 

دليل: قد ثبت أن القدرة باقیةہ فيجب أن تكون متقلمة على بعض مقسدوراتھا, فک ذلك 
البعض الآخر؛ لأنه لا قائل بالفرق» وقد خالفت الجبرة في بقاثها. 

نه أن أحدنا لا خرج عن كونه قارً لا إلى ضد أو ما يجري مجراہ على وجه لو لاہ لاس تمر 
قادرأء وذلك علامة البقاء في الألوان وغيرها. 








قوله: (لاستحالة انفكاك أحدهما عن الآخر). 

يعني فیفارقان بذلك السبب المقارن والمسبب» لأنه يمكن انفكاك المسبب عنه بصدم ش رط 
أو وجود مانع وهم لا يقولون بذلك في القدرة والمقدورہ ولا ترد العلة ومعلولها لأن العلة 
بالتاثیر أولى لانہا ذات والمعلول صفة أو حكم» وهم أن يقولوا: ليس الاقتران وعدم 
الانفكاك يقتضيان عدم تيز ا مؤثر عن الأثر؛ ألا ترى أن كثيراً من المقتضيات لا تنفك عن 
مقتضاها ولا يقضي ذلك بعدم التميز» ونحن نعلم أنه لا یصح کون الحركة مثلاً موجبة 
للقدرة .7 ا للج اد وكذلك الاعتماد وغير الاعتماد فيتأمل. 

يعني إلى ضد وهو العجز إن ثبت معنى على مايقوله بعض الشيوخ» أو ما يجري مجری - 


١ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 





سس الثالث القول في o lunar‏ 





وبعد: ا سے تعالى ال ليصح منه أن یفعل في العاشرہ ٹکذلك في الواحد 
منا؛ لأن الوجه الذي لأجله وجب استمرارہ هناك حاصل ھنا؛ ولأن ما كان من حکم الصفة لا 
يختلف باختلاف كيفية استحقاقها. 

فأما صحة الاختراع منه دوننا وتعلق قادريته بالأجناس كلها فليس من حکم جرد هله 
الصفة حتى يلزم الاشتراك فيهء بل هو من أحكام كونه قادرا للذات فاعتلف. 

وبعد: فقد ثبت تعلقها بالضدین, فإذا لم يصح وقوع أحدهما بها إلا بعد وقوع الآخر دل 
على صحة بقائها. 

وبعدد: فإذا طولب أحدنا برد الوديعة وبينه وبیٹھا مسافة ثم مضى من الوقت ما يمكنه معه 
قطع تلك المسافة ولم يردها حسن ذمه عند۷٢٥۲/‏ العقلاء وهم لا يلمونه على ترك ما لا يقدر 
عليه. ولا ينقلب علينا في العلم بالكتابة إذا أمر بها ومضى من الوقت ما يمكنه فيه فعلها؛ 





الضد وهو ضد ما تحتاج القدرة إليه كتفريق البنية التي تحتاج إليها القدرة وتتوقف عليها. 

قوله: (فیجب استمرار قدرة الباري تعالى). أراد قادريته» وإذا ثبت استمرار الصفة فهو 
دلیل على استمرار ما يؤثر فيها في بعض ا مواضع وبقائه» فإن هذه قاعدة مطردة منعكسة أن 
كل صفة تستمر ولا تتجددہ فالعلة التي تؤثر فيها كذلك وبالعكسء والله أعلم . 

قوله: (فلذا طولب أحدنا برد الوديعة)... إلى آخره. 

حاصل هذا الدليل أنه لوم يكن قادرا حال الأمرلم تحسن مطالبته» ولولم تكن قدرته باقية 
من حال الأمر إلى الوقت الذي كان يمكنه فيه قطع تلك المسافة لم یحسن يخسن ذمه» وقوّى هذا 
الدليل ابن متويه لا يقال : إنها حب حَسُنّذمہ لأنه لم يقطع أقرب الأماكن إليه» أو لأنه لو انتقل إلى 
أقرمها إليه حصلت له قدرة على المناولة لأنا نقول: إن ذمه العقلاء على آنه لم يرد الوديعة لا 
على ماذكرء ولو كان الذم لأجله كان موجها إليه. 

قوله: (ولا ينقلب علينا في العلم بالكتابة)... إلى آخره. هذا إشارة إلى سؤال يرد على هذا 
الدليل هو أشف ما أوردوه وهو المعارضة بالعلم» وتقريره أن أحدنا إذا أمر بالكتابة فلم 
يفعل ومضى من الوقت مالو فعلها فيه لوسعها فإنه يحسن ذمه على ترك ذلك وهي تفتقر إلى 


١ 


م 
المجلس لمت الإسلاماي 
یں 


م المعراج الجزء الثاني مه 


کیخں چ ‏ چو چڑژسپچسپجچ××سجہہس سے چکشےےےےسےےکے سے سے 

لآن العلوم وإن كانت لا تبقى تبقى فهي لا تختلف باختلاف الوقت إذا اتحد المتعلقء فالعلم 
بالكتابة لا تختلف سواء كان أحدنا بللکان الأول أو العاشرہ فمتجدد العلم كباقيه قمعي 
أمرنا hh‏ العاشر فهو مأمور با هو عام به» بخلاف القدرة فإن تأثيرها هو تأثير 

واحاصل أن العلم إغا يتعلق بأحكام الفعل سواء كان القعل فى الوت الأول أو العاشرء 
والقدرة لا تتعلق إلا بفعل معين. 

دلیل: لو وجب مقارنتھا لكان تكليف الکافر بالإيمان تكليفاً لما لا یطاق كما مر في نظائره؛ 
لأنه لو وجدت فيه قدرة الويمان لوقع. 

دليل: قال الله تعالى: # وسی لفوت باللہ لو استطعتا جام یکم یہلیحون نفسو وال 
َعَلَمْ تج لكوت #لالتوبة:؟4] فلا يخلو إما أن يكونوا مستطیعین فلم نرج وا أو كان في 
معلوم الله أنهم لو استطاعوا لما خرجواء 











العلم» فيجب أن يحكم ببقاء العلوم إذ لولم يكن عالماً حال الأمر ما حسن أمره» ولولا بقاء 
علمه إلى مضي / 0 / الوقت الذي يمكنه فيه الكتابة لل حسن ذمه وأنتم لا تقولون بذلك. 

قوله: (سواء كان أحدنا في المكان الأول أو العاشر). 

يعني لان تأثير العلم تأثير الشروط فمتجدده كباقيه» ويقوم بعضه مقام بعض بخلاف 
القدرة فمتجددها ليس كباقيها لأن الباقية منها مقدوراتها واحدةء وأما إذا تجددت فللقدرة 
المتجددة الحادثة مقدورات غير مقدورات الأولى. 

قوله: (فإن تأثيرها هو تأثير حقيقي). 

يعني فمتى أمر أحدنا بالفعل في المكان العاشر وهو في المكان الأول فهو مأمور بم| هو غير 
قادر عليه على القول بأنها لا تبقى» إذ ا خصم يزعم أن أحدنا وهو في المكان الأول غير قادر 
على الكون ني العاشر والفرق واضح» ومعنى کون تأثيرها حقیقیاً أنه تأثير في الزیجاد وهو 

تاثیر الفاعل» وتأثير العلم نی الإحكام وهو غير حقيقي لأنه تأثير شرطء وإلا فالتأثير فيه على 

التحقیق للقادرية. 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


م المجلد الثالث القول في الاستطاعي )ه 





ونی كلا الوجهين أكذبهم الله تعالى» وفي ذلك إبطال مذحبهم؛ > وقال الله تعالى: ٭ انكف 
ننَمنَدْسماإِلَاوْسَعَهَا € [ابترۃ:٦۸٢]ء‏ ومعلوم أن قد كلف الكافر بالإمانء فيجب فيجب أن يكون في 
وسعه. وقال تعالى: طٴوَعَل اَلَزِ _يطيقوتَمفْديَة #لالبقرة:184] فصرح 5 الني یقلر على 
الصوم ولا يفعله عليه فدیةہ وهذا يدل على أنها غير موجبة ولا مقارنة» وقد زعم بعضص 
الجهال أن الضمير في يطيقونه عائد إلى الفدی لا إلى الصوم تقديره: وعلى الذين يطيقونه 
الفداءه وهذه مباهتةء ويلزم عليه في من لا يفعل الفداء أن لا يجب عليه وأن يكون مع ذوراً 
لأنه يقدر عليه. 

فصل/إذا ثبت وجوب تقدم القدرةفحال المقدورات تختلف 

فما كان منها مبتدأ كالإرادة أو مسبباً غير متراخ وجب كالتأليف والألم فإفا يحب تقدم 

القدرة عليه بوقت واحله 





هكذا كان الأمر في بدء الإسلام فرض عليهم الصوم وم يكونوا قد تعودوه فشق عليهم 
ذلك فرخص الله لهم في الإفطار والفدية» والأولى أن معنی يطيقونه هنا أنه لاايضرهم ولا 
يتعذر عليهم» ويعضده أن الصيام لیس أمراً ثبوتياً بل معناه عدم الأكل والشرب والنکاح 
والامساك عن المفطرات والقدرة لا تتعلق إلا بفعل. 

قوله: (وهله مباهتة). 

هي مفاعلة من البَّهْت يقال: ببته تا تا وممتاناء أي قال عليه مالم يفعله» ولا معنى 
للمفاعلة هنا وإنا أراد المبالغة والمقصود معنى البهت. 

(فصل: قوله: (إذا ثبت وجوب تقدم القدرة)... إلى آخره. 

هذا الفصل فرع لما قبله لأنه لما ثبت أن القدرة متقدمة أراد أن يبين قدر تقدمها وحال 
المقدورات في ذلك يختلف بحسب اختلاف وجوههاء وهي تنقسم إلى : فعدأاومة ليده 
فالمبتدأ كالإرادة يجب تقدم القدرة عليه بوقت» بمعنى أنها توجب في الوقت الأول وفيه 


۷ 


:پر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مز المعراج. 








الجرء الثاني of‏ 








وما كان مسبباً متراخیاً وجب تقلمها عليه كملة وی الوقتين المذكورين, وهل يجوز 

تقلمها على المبتدأ بأكثر من وقت واحد أم لا ظاهر؟ كلام شیوخنا وهو اللي صرح بے نی 
(التذكرة) أنه لا جوز۔والأقرب جوازه؛ لأنا إذا حكمنا بصحة بقاء القدرة من الوقت الأول إلى 
العاشر على مثل ما فرضنا في رد الوديعة فلا بد من أن تكون قد تقلمت على مقكورها 
العاشر بعشرة أوقاتہ وهلا واضح. ظ 





يصح الفعل بهاء ثم يوجد بها الفعل في الوقت الشاني» وقيل: بل توجد في الوقت الأول 
ويصح بها الفعل في الوقت الثاني ثم يوجد بها الفعل في الوقت الثالث: ذكره في (شرح 
النفحات) للفقيه مید. 

وأما المتولد فهو ينق سم إلى متراخ وغير متراخ» فالذي لا یتراخی کالتآلیف والأمء حكمه 
۱ حكم البتدأ لأن وقته وقت سيبه والتراخي كالإصابة مع الرمي إن كان سبيه مبت دأ وجب 

تقدم القدرة على سببه بوقت وسببه یتقدم عليه بوقت فتتقدم القدرة عليه بوقتين» ثم إذا کان 
ذلك المسبب سبباً تقدمت القدرة على مسببه بثلاثة أوقات» وعلى هذا فقس. 


قوله: (مع الوقتين المذكورين). 


يعني وقت وجود السبب والوقت المتقدم على وجوده. 


ليك : 


اعلم أن كلام المتكلمين قاض بأنه لايصح تقدم القدرة على مقدورها إلا بم ذكر فیا م يوجد 

من ادا وال غير المتراخي في الوقت الثاني من وجودها فقد مضى وقت وجوده وخرج 
عن كونه مقدوراً وتعذر وجوده بمضی وقته» فمقدور القدرة ليس له إلا وقت معين إن وجد 
فيه وإلا فقد حرج عن كونه مقدورأء ويلزم عليه أن کل قدرة تو جد فلا يتهيأ بها فعل شیء من 
المبتدات والمسببات الغير المتراخية إلا في الوقت الثاني من وجودهاء ولا المتراخية إلا نی 
الوقت الثالث ونحوه. فإذالم يفعل بها شيء في هذين الوقتين مماذكر فقد صار وجودها 
وبقاؤها كعدمها وم يبق لها تأثير ولا للقادر بها انتفاع» وإن فعل في الوقت الثاني مبتدأ واحدا 


۸ 


ذا تسر 
المجلسن ارہ الاسلا 
ا لفلقة افاي 


م المجلد الثالث القول في الاستطاعي جه 





وأيضاً فقد قال أصحابنة إن القدرة الواحدة لا تتعلق من الجنس الواحد على الوجه الواحد 
في الوقت الواحد إلا بمقدور واحد 

قالوا: واحترز بالوقت الواحد من الوقتين» فإنها يصح بها مقدوران في وقتينه وهلا يقتضي 
أنها قد تقدلمت على الثاني منهما بوقتين. 

وقد استدل في (التذكرة) للمنع من ذلك بأنها لو تقدمت على المبتدأ بأزيد من وقت واحد 
لجاز تقلمها بأوقات /01// كثيرة» فكان يصح من المريض أن يفعل الأفعال بقدرة موجودة. 

وهذا یکن اعتراضه بأنه كما يلزم ذلك في القدرة المتقدمة بزمان طويل يلزم أيضاً في القدرة 
المتقلمة بوقت واحلہ 

فيقال: هلا صح من المريض الفعل بالقدرة المتقدمة عن حال المرض بوقت واحد؟ 

ولعل الوجه في الموضعين أن أعضاء المريض قدخرجت بالرض عن أن تكون آلةه فلذلك م 
يصح الفعل بها حال المرض» سواء تقلمت القدرة بوقت واحد أو أكثر. 





شغل به ذلك الوقت فلا تأثير لها في غيره وإنما تحتاج إلى قدرة توجد فيه من بعد وفي هذا 
من البعد ما لا يخفى . 

وقد احترز المصنف وينتنثه عن ذلك بقوله: (اولاً فإشایجب تقدم القدرة عليه بوقت واحہد) 
و يقل كقوهم لا يصح تقدم القدرة عليه إلا بوقت واحدء ثم نبه عليه بها ذكره حيث قال: 
(وهل يجوز تقدمها على المبتدأ بأكثر من وقت واحد)... إلى آخره. وقد جود الكلام في ذلك ہما 
لا مزید عليه والله ولي التوفيق. 





N 
المجلس لمت الأسلا ماي‎ 
یں‎ 


من المعراج الجزء الثاني مہ 





فصل/ في ذكر بعض ما يلزمهم في هذه المسألة : 
یقال: أليس الكافر مأموراً بالإيمان وهو لا يقدر عليه؟ فلا بد من بلی, فيقال: هذا عبن 
تكليف مالا يطاق» وأكثركم يمنع من وقوعه وإن أجاز صحته. 
ويقال: إذا كان لا يمكنه الانفكاك من الكفر فما الفرق بين كفره وطول قامته؟ 
ویقال: أليس تأكيد القدرة في الفعل آكد من تأثير الآلة؟ فلا بد من بلى. 
فيقال: : إذا كان فاقد الآلة عندكم معذوراً في الترك وجب مثله في فاقد القدرۃ فيكون الكافر 
معذوراً في ترك الإمان. 
ويقال: متى يقدر أحدنا على الانتقال من الشمس إلى الظل ؟ إن قلتم يقدر وهو في الشمس 
تركتم مذهبكم, وإن قلتم بقدرة وهو في الظل فأي حاجة إلى القدرة حينئل 
فإن قالوا: بقدرة حال الانتقال. / 
قيل: ليس بين كونه في الشمس وكونه في الظل حالة تسمى حالة الانتقال. 
وكذلك يقال في رجل طلق امرأته وأعتق عتق عبله: هل يقدر على ذلك قبل وقوع الطلاق 
والعتق فهو الذي نقولء أو بعله فكيف يطلق أجنبية ويعتق حرا؟ - 
ويقال: ما عندكم في رجلين أحدهما زمن والآخر صحیح, أليس لا يقدران على القيام فلا بد 
من بلى. 





(فصل في ذكر بعض ما يلزمهم) 

قوله: (متى يقدر أحدنا على الانتقال من الشمس)... إلى آخره. يقال عليه: توجد القدرة 
عليه حال مصيره في الظل کم في المحترك» فان الحركة توجد فيه حال مصيره في الجهة الثانية 
التي انتقل إليهاء ولا يقال: قد استغنى عن الحركة. وبالجملة فالقدرة على القول بإيجابا 
كالحركة في إيجاب الانتقال» والحق أن الحركة والمصير في الجهة الثانية يقعان في وقت واحد. 
فكذلك يقول الخصم في القدرة على الانتقال إلى الظل والانتقال إليه أنب) يقعان كذلك في 
وقت واحد. 

قوله: (هل یقدر على ذلك قبل وقوع الطلاق والعتق أو بعلہ). يقال: بل حاله. 

7 ظ 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


م المجلد الثالت القول في الاستطاعي ہہ 





فيقال: فلم كان الزمن معذوراً دون الصحيح في الصلاة من قعود 

ويقال: ما عندكم في رجل قائم على شاطيء دجلة وهو صحيح الجوارح غير منوع مسن 
التوضي فتيمم وصلى وحلف بطلاق امرأته أنه لا يقدر على التوضيء هل تصح صلاته أو 
تطلق امرأته؟ 

ويقال: ما عندكم في ذرة حملت خردلة أليس لا يقدر جبريل على حملها فلا بد من بلى. 
فيقال: كيف يقدر على قلب المدن ونتق ا حبال ولا يقدر على حمل خردلة؟ 

ويقال: ما عندكم في رجل قتل نفسه أقدر على قتلها وهو حي فهو الذي نقولء أو هو ميت 
فكيف يقدر الميت على أن يقتل. ثم إذا قد حصل القتل فعلى أي شيء قذر؟ 

ويقال: أليس الملائكة والأنبياء ما تركوا الكفر وسائر المعاصي رجاء لثواب الله ولاخوفاً من 
عقابه بل لأنهم لا يقدرون على ذلكہ ولو قدروا على ذلك لكانوا أكفر من خلق الله 
وأظلمهم وكذلك في الشیاطین ما تركوا الایمان وساثر الطاعات إلا لعجزهم ولو قدروا 
على ذلك لكانوا أفضل عباد الله وأتقاهم وأطوعهم: فلا بد من بلى. 

- فيقال: هذا من أسواً الثناء على أولياء الله وأحسن الثناء على أعدائهء ولو قيل لرجل مسن 
المخالفين: إنك لا تترك المعاصي إلا عجزاً. ولو قدرت لكنت أعصى خلق الله لأنكر ذلك 
ونفاه عن نفسه نفي مضطر إلى مجه. 





قوله: (شاطيء دجلة). دجلة بکسر الدال المهملة وسكون الجيم نہر بغداد. 

قوله: (أليس لا يقدر جبریل على حملها؟). ‏ 

يعني على قاعدتكم لأن قدرته على حملها لو وجدت فيه لوجب وقوعه منه. 

قوله: (أقدر على قتلها وهوحي)... إلى آخره. يقال: قدر على ذلك حال القتل وهو تفریقه 
لبنية نفسه وهو حينئذ حي» وليس فيه دلالة على ما نقوله من تقدم القدرة. 

قوله: (ولو قدروا عليه لكانوا أكفر خلق الله وأظلمهم). كان الاو أن يقول: لكانوا كفرة 
وعصاة» أو يقول: أولاً أليس الأنبياء والملاتكة ما تركوا أن يكونوا أكفر خلق الله وأظلمهم 
رجاء لثواب الله» وهكذا في قوله: فكانوا أفضل خلق الله وأتقاهم. 


۲١ 





م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


م المعراج الجزء الثاني جه 


هه جرع 
ويقال هم: ما عندكم لو قدرتم على قتل الأنبیاء وهدم المساجد وتحريق الصاحف, اليس 
كنتم تفعلونه ولا تتركونه خوفاً من الله ولا رجاء له» ولا بد من بلى. 

فيقال: فأي نقص أعظم عليكم من هذا؟ 

ویقال: هل عفى ملك عن جان وهو یقدر على عقوبته أم لا؟ إن قالوا: لاء كابروا راومہ 
العفو عم لا يقدر عليه حتى يكون ملك الروم قد عفى عن أهل الإسلام وإن قالوا: نعم 

تركوا أصلهم. 

ويقال: أخبرونا عن الزهاد في الدنيا كالبي كُاوالصحابة والصالین, هل زهدوا فيما ! 
يقدروا عليه فيلزم أن يكون كل فقير زاهد حتى يزهد أحدنا في قصر السلطان وملکتہ أو في 
مايقدرون عليه فهو الذي نقول. 

ویقال: إذا قال الله للعبد: مالك لا تؤمن» ولإبليس: مالك لم تسجد؟ فقال: لأني لم أقدر على 
ذلكه وإغا قدرت على الكفر الیس صادقا ذا بد من بلى. 

فيقال: فما معنى قوله تعلل: مَدَايربينكمٌألصَدِقِنَ دهم »للائدة:ة١١].‏ 


سے سے 


ويقال: : ما عندكم في من لم بحج مع أنه آمن صحيح البدن مل يستطيع الحج أم لا؟ إن قالوا 
لا قیل: فإذاً الحج لا يجب عليه بنص الکتاب؛ لأن الله إنما أوجب على من يستطيع؛ وإن قالوا: 


يستطيع ترکوا مڏهبهم. 


قوله: (فيقال فمامعنی قوله تعال: 3 ها يَوميكمُ ألصَّدِقنَ مي et‏ هب ). 


سس سی 











e‏ را مر 


كان الأحسن أن يقول: : فيتبغي أن ينفعهم ذلك ويفوزوا به لقوله تعالى: # مد هذا بوم ينقع 
َلصَّنْدقِينَ صد 4. 


۲۲ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


القول في الاستطاعت بله 


f: 
5 


مز المجلد ! 








فصل/في مناظرات جرت في هذا الباب 

قال عدلي مجبر: ما معنى قوله: لو أسَتَطعَمَا لَجتاممکم #للاندة:۲٤]؟‏ قال: صلقوا لو 
استطاعوا لخرجواء قال: فما معنى التكذيب؟ قال: لا أدري. 

قال الواثق ليحيى بن كامل": ما التوبة؟ قال : الندم على ما فات والعزم في المستقبل؛ قال: 
أفتقدر عليهما؟ قال: لاہ قال: إذا كنت لا تقدر عليهما فما التوبة فانقطع» وقرى قارئ: 
« اس مت »[التغاين:17] . 

فقال جبر: هذا يكسر قولنا في الاستطاعة» قال معتزلي: كسره الله سبحان من یسر ول يعَسرء 
كيف وقد قال: *9 وماج مک م کف انين حرج ۷۸:۹6]. 

وقيل: لصقر المجير: أكان فرعون يقدر على الإيمان؟ قال: لاہ قيل: أفعلم موسى أنه لا يقدر؟ 
قال: نعم قيل: فلم بعثه الله؟ قال: سخرية 

اجتمع النظام والنجار للمناظرة فقال له النجار: لم تدفع أن الله يكلف عباهه ما لا يطيقون» 
فسكت النظام فقيل له: ل سكت؟ قال: كنت أريد بمناظرته أن ألزمه القول بتكليف مالا 
يطاق فإذا التزمه وم يستحي فماذا ألزمه. ومر أبو المليل راکباً والحسین النجار على باب دار 
المهالبة فقال النجار: انزل حتی أسألكء فقال أبو الهذيل: أتقدر أن تسالنی؟ قال: لاه قال: 
أفأقدر أن أنزل؟ قال: لا. وقال للنجار یوما أخبرني عن موسى حين أمر بإلقاء العصاء هل 
أعطي قدرة الإلقاء وهي في يله أو وقد ألقاها؟ 





(فصل في مناظرات جرت في هذا الباب) 
قوله: (فقال جبر هذا يكسر قولنا في الاستطاعة). كسرّه لقولهم غير واضح إلا أن يكون من 
جهة أنه أمرهم» ولو كانت القدرة موجبة لم يكن لهم اختيار فلا معنى للأمر. 
قوله: (قال سخرية). هذا القائل لاحظ له في الإسلام. 
قوله: (هل أعطي قدرة الإلقاء)...إلخ هو نظير للانتقال من الشمس إلى الظل وفيه ما تقدم. 
)١(‏ ۔ ذكره الأشعري في المقالات (ص/۱۰۸ء 1٠١‏ ء 010)»: ووصفه بأنه من متكلمي ال خوارج الإباضية ولم أقف له على 


ترجمة فيما بين يدي من المراجع. 
۲۳ 


N 
المجلس لمت الأسلا ماي‎ 
یں‎ 


م المعراج 





الجرء الثاني of‏ 


إن قلت بالأول تركت مذهبكه وإن قلت بالثاني فقد ألقى من غير استطاعة فماثمرة 
| الاستطاعة؟ قال: أعطي مع إلقائهاه قال: هل في كفه أم لا ولا واسطة؟ فانقطع. 

وقل مجبر لأبي المذيل: هل تقدر على شيء؟ قال: نعم أقدر على أشياء أقدرني الله عليه 
قال: فخذ تلك الصعوة على ذلك الحائط؟ قال: ذلك من استطاعة الباشق. 

وقال رَبَلوَيه الجبر لعبدان وكان ظريفة ما دليلك على أن الاستطاعة قبل الفعل, قال: ال 
والفأرة قال: أتهزأ بي؟ قال: ما قلت إلا الحق, لو لا أن الفأرة تعلم أن السنور يقدر على 
أخذهالما هربت. 

وقال عدلي: سايرت برا إلى باب داره فقلت: أيقدر بابك وهو على هذه الهيفة أن يأخذ 
ثيابي؟ قال: لاہ قال: أفتقدر أنت وأنت على هذه الهيئة أن تأحذ ثيابي؟ قال: لاہ فقلت: ما 
الفرق بينك وبين هذا الباب؟ فانقطع. 

وقال عدلي مجبر: ما تقول لو قدرت على قتل الأنبياء والأئمة وخراب الكعبة أكنث تفعلك؟ 
قال: نعم قال: فمن أسوأ من هذه حاله 

وقال عدلي لسلام الفارسي: ما تقول في رجل قائم في الماء حلف بطلاق امرأته أنه لا يقدر 
أن يتوضاً للصلاقہ قال: يا ابن ای طلقت امرأته قال: تركت مذهبك. 

وسأل عدلي مجبراً عن قوله: 9 وَمَامَِمََلنَا سَأَنْبِؤْمِمُا *لالإسراء:94], قال هذا لا معنى له؛ لأنه 
المانع هم ء قال: فما معنى قولہ: ‏ وَمَادَاعَلَ مم لوَءَا مایق © لالنساء:”] ومسامنعہم؟ قال: 
استهزأ بھم قال: فم معنى قوله < مايقلا ماڪان کر نر و امم 4 
لالساء:۷٤٠]؟‏ قال: قد فعل ذلك بهم وعذبهم من غير ذنب» ولا معنى لمله الآيات» قال: هذا رد 
للکتاب, قال: أيش أصنع إذا كان هذا هو المذعب. 





قوله: (فخذ تلك الصعوة). قيل: هي عصفور أصفرء والباشق من الطيور التي تقبل 
التعليم ويصطاد بهاء وهو أكبر من الصقر بقليل. 
قوله: (قد فعل ذلك بهم). أي العذاب. 


۲٤ 


:پر 
المقجلس روما الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث القول في الاستطاعت جه 








فصل/ في شبههم في هذا الباب 

قالوا: قد ثبت أن افعال العباد من الله تعالىء وفي ذلك کون القلرة موجبة. 

قلنة قد أبطلنا هذه الدعوی فلو كانت من الله لما كان إلى القدرة طریق, على أنه كان يمكنهم 
إضافتها إلى الله من دون قدرة كابجهمية. 

قالوا: قد ثبت أن عدم القدرة تحيل المقدورء فليكن وجودها موجباً له لأنهما طرفا نقيض. 
قلئة إنما يلزم أن يكون وجودها مصححاً للمقدور إذا كان عدمها یلا له وكذلك نقول» 
لان نقیض الإحالة التصحيح؛ ثم نعارضهم بالحيةة فإن عند علمها يستحيل وجود القدرة ولا 
يكون وجودها موجبا للقدرة. 

قالوا: لو كانت صا حة للضدين ما كان أحدها بالوقوع أولى من الآخر إلا لمعنىء كما أن 
ا وہر لا ختص أحد ا حھتین دون الأخری /:71/ إلا لمعنى. 

قلنة يكفي في تخصيص أحد الضدين القادر واختيار؟ لأنه يؤثر على جهة التصحيح» ولو م 
يقع أحد مقدوريه إلا معنى لزالت طريقة الاختيار ولصار مؤثراً على طريق الإيهاب. 





(فصل: في شبههم) 

اعلم أنها على ثلاثة أضرب : 

ضرب استدلوا به على أن القدرة موجبة . 

وضرب استدلوا به على آنا غير صا حة للضدين . 

وضرب استدلوابه على أنها مقارنة» وقد رتبت شبههم العقلیة على هذا الترتيب. 

وأماما استدلوا به من السمع في آخر شبههم فهو یصلح متمسکا شم في إيجابها وني 
مقارنتهاء لأن حاصلة الإخبار بعدم حصول الفعل لعدم حصول القدرة» وذلك عندهم 
يدل على أنها لو وجدت لوجد فتوجبه وتقترن بها . 

أما الشبهة الأولى ففيها ركة ولیست جديرة بأن تسطر ولا تصدّر. 

قوله: (القادر واختياره).يعني ويكون المخصص إرادته. 


۲٥ 


ا 
المقجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المعراج الجرء الثاني of‏ 


يوضحه أن ذلك المعنى المقدر لا بد أن يكون فعلاً فيحتاج في وقوعه دون غيره إلى معنى آخر 
ويتسلسل جلاف الکائنیٔقہ فإن الجوهر يهب حصوله في جهة ماء فاحتاج إلى مؤثر على سبيل 
الويجاب. 

ثم نقلب عليهم السؤال في قدرة الباري» فإنها متعلقة بالضدينء وليس لمم أن يقولوا هناك 
معنى غصص وهو إرادته تعالى القدية؛ لأنا نقول: ولم كانت إرادته القديمة بأن تتعلق بهذا 
المراد دون غيره إلا لخصص آخر ويتسلسل. 

وقد أجاب الغزالي بأن الإرادة القديمة لذاتھا کمن براد دون مراد وئی وقت دون وقته 
وهذا كما هو جرد الدعوىء فإنه يمكن أن يقال فيه: هلا كانت القدرة كذلك لمشاركتها للإرادة 
في القدم؛ لأنه إذا جاز في الإرادة أن سور سی سس القديهةأن تتعلىقى 
بمقدور دون مقدور. 

فإن قال: ذلك رة يقتضي انحصار مقدورات الباري تعالى حتى لا يصح أن يزيد عليها. 
ا سر سر سيا ہس 
الأمرين إلا کبعد الآخر. | 
وأيضاً فكأن يكون تعلق الإرادة بالرادات واجب لا يجوز خلافه وكذلك القدرة وفي ذلك 
كون فعله تعلل واقعاً على - جهة الإيجاب. 
ظ وأيضاً فكان یلزم ما قدمنا من أنه كان لا يصح وصف الله تعالی بأنه إن شاء فعل نما لم تتعلق 
به الإرادة الأزلية 








قوله: (يوضحه أن ذلك المعنى المقدر).... إلى آخره. يقال: ليس في هذامايمنع ما أورده 
الخصم بل هو تأكيد لکلامه» لأنه أراد أن يلزم ما هو غير صحيح ولا يلتزم. 

قوله: (وأيضاً فكان يكون تعلق الإرادة بللرادات واجبا)... إلى آخره. فيه نظر من وجهين 
أحدهما: أنه لا يناسب ما تقدم» ولا یصلح وجهاًفي الرد لشبهتهم وما تبعها من سؤالاتهم 
المقدرة. الثاني: أن تعلق الإرادة بالمراد من الأمور الواجبة لأنه حكم صادر عن صفتها 
المقتضاة» والحكم بوجوب التعلق لا يقتضي وجوب المتعلق فلا يلزم ما ذکرہہ وليتأمل. 


٦ 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


مڑالمجلد اثالث سل سطس سو سس سلب القول في الاستطاعت جه 





قالوا: القدرة إنما تتعلق با يصح دخوله في الوجود وليس ذلك حال الضدين. 

قلنة إنما لم يجتمعا في الوجود لمانع؛ وهو التضاد لا لأجل تعلق القدرة بهماء وصار الحال في 
التضاد کا مال في سائر الموانع؛ فكما يصح تعلق القدرة با لا يدخل في الوجود لأجل المانع 
كذلك تعلق با لا ينخل فيه للتضاد على أنه يصح وجودهما على البدل» فقد تعلقت بما 
يصح دخوله في الوجود 

ثم نقلب عليهم السؤال في قدرة الباري تعالى. 

قالوا: تضاد الضدين يقتضي تضاد ما یتعلق بهما فکیف تتعلق قدرة واحلۃ بضدین؟ 

قلنة هذه جهالة ' لأن مع تغاير المتعلق يزول التضاد فضلاً عن أن يقتضي التضاد. والشرط 
عند أهل الحق في التضاد ا حقیقي اتحاد المتعلق في ما يتعلق كالعلم والجهلء فإنهما يتضاذان 
على الشيء الواح ثم نقلب عليهم السؤال في قدرة الباري تعالى وفي العجز؛ لأنه عندهم 


يتعلق بالضدين. 
قالوا: لو تعلقت بالضدين لانقطعت الرغبة عن الله تعال, وفي أن يقوينا على الطاعة؛ لأن 
قلرة المعحصية قدرة على الطاعة. 


قوله: (کا حال في سائر الموانع). يعني كالقيد المانع للقادر على المشي-عنه وا لمطبق عليه في 
نحو تنور بحيث لا يتمكن من الاحتراك إلى جهة من الجهات. 

قوله: (لأن مع تغاير المتعلق يزول التضاد). 

وذلك لآن تضاد الجنس الواحد ما يتعلق لا يكون إلا مع اتحاد المتعلق» وانعکاس التعلق 
كاعتقاد أن زيداً في الدار واعتقاد أنه ليس فيهاء وأما إذا تغاير المتعلق فلا تضاد. ويقضى- 
بالاختلاف كاعتقاد أن زيداً في الدار واعتقاد أن عمراً في السجد, فإن اتحد المتعلق 7 
ينعكس التعلق فإنه يقضي بالتماٹل كاعتقادين يتعلقان بکون زيد نی الدار. 

قوله: (اتحاد المتعلق فيما يتعلق). يعني مع تعاكس التعلق کما سبق. 

قوله: (لو تعلقت بالضدين لانقطعت// الرغبة عن الله تعالى). 

جعل هذه الشبهة في الشرح مما يقضي بالمقارنة» فقال وأحد ما يتعلقون به أن القول بتقدم 

¥ 


اپ رر 
المقجلس ای الاسلاقں 
یں 








هر المعراج ‏ آ ْ الجزء الثاني 06 
قلنا: الرغبة مصروفة إلى تبقية القدرة/51// وإزالة الموانع وتيسير الطاعة وتكثير الألطاف 
نحو ذلك. 


ثم يقال هم: قولكم اللي يقتضي الإياس من رحمة اش؛ لأن اک ان يه الكفر وإرادته ‏ 
وقدرته وقضي عليه وعلم منه» ومنع من الإيمان وصار وقوعه منه مستحيلا عندكم فأي رغبة 
وا خل هله؟ 

قالوا: لو قدر المؤمن على الكفر لكان الله قد أعانه على الكفر. 

قلنا: ليس بمجرد التمكين والإقدار يكون قد أعانه بل لا بد من الإرادة. 

وهذا لا يقال في من أعطى غيره سكيناً ليذبح بها شا فذبح بها نفسه أنه قد أعانه ما ل يرد 
منه ذلك وٰذا لا يقال: أعان الله الصبي على اللعب. 

ثم يقال هم: إذا كان الله قد أعان الكافر على الكفر بأن أقدرہ عليه وأراده منه ومنعه من 
الإيمانء فلم منعتم من أن يعين المؤمن عليه فإن القبح في الموضعين واحلہ 

قالوا: لو تقدمت القدرة حتى يصح وجودها ولا فعل وقتأ واحداً لجاز أوقاتاً كثيرة حتى 
يكون الإنسان الزمان الطويل خالیاً عن الفعل والترك وفي ذلك خمُلوه عن الطاعة والمعصية. 
قلنة نحن نجیز خلو القدرة عن الأخذ والترك ولا يلزم الخلو من الطاعة والمعصية لأنّ ألا 
يفعل عندنا جهة كافية في استحقاق المدح والثواب واللم والعقاب. 





القدرة لمقدورها يوجب انقطاع الرغبات عن الله تعالى» أرادوا أا إذا كانت متقدمة وباقية 
انقطعت الرغبة في أن يقوينا على ما كلفنا إذ لاحاجة لنا إليها لوجودها من قبل وبقائهاء وهذا 
أنسب مما ذكره الصنف من أن صلاحيتها للضدين يوجب انقطاع الرغبة إذ لا وجه يعقل 
لإيجاب الصلاحية لذلك» وأما جوابه فحسن, ومما أجيب به أن من العدلية من لا تقول ببقاء 
القدرة فتكون الرغبة في تجديدها حالاً بعد حال كما يقوله أبو القاسم وأصحابه البغدادية. 

قوله: (لأن ألا يفعل عندناجهة كافية في استحقاق الملح واللم). يعني فمع فرض خلوه عن 
فعل الشيء وضده لا يلزم خلوہ عن الطاعة والمعصية لأنه بعدم فعله للطاعة عاص؛ وبسبب 
عدم فعله للمعصية مطيع كا لو فعل طاعة ومعصية. 


۸ 


:پر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث القول فی الاستطاعي بيه 








وأما أبو علي فهو وإن منع حلوها من الأخذ والترك فهو يجيزه عند حصول مانع ء فقد حالف 
حاله حال ا جبرۃ وعند سلامة الحال لا بد من كونه فاعلاً عند أبي علي. 

وبعا: فإن أراد واستمر خلوه من الأفعال عند فقد الدواعي فذلك جائزء لكن قد حصلت 
الدواعي والصوارف على أبلغ الوجوه فلا خلو من الطاعة والمعصية: وإن أرادوا مع 
الدواعي فلا يلزم؛ لأنا قد قلمنا أن عند توفر الدواعي يقع الفعل لا محالة إذا لم يكن منع. 

على أن عند توفر الدواعي لا تختص قدرتنا بعين دون عين وإنما يراعى فعل لهدصفة ‏ 
وعندهم أن كل قدرة متعلقة بمقدور معين لا تتعداہ ثم أنا نقلب عليهم السؤال في قلرة 
الباري تعالى. 





قوله: (فهو يجيزه عند حصول مانع) . 

مثاله ما تقدم من المطبق عليه في تنور فإنه صار منوعاً عن الحركة وذلك ظاهرء وعندہ إنما 
منع من الشيء منع من ضدہ فلا يفعل السكون» فصار حينئذ خالیاً عن الأخذ والترك. 

قوله: (فقد خالف حاله حال المجبرة). 

يعني في قولهم لا يجوز الخلو عن الأخذ والترك لانہم لا يجيزونه بحال. 

قوله: (وعند سلامة الحال لا بد من كونه فاعلاً عند ابي علي). 

يعني ولا فرق حينئذ بین قوله وق وم لكنه يمكن الفرق بأنه يجيز ذلك بل يوجبه حال 
وجود القدرة لأنه يوجب تقدمها وهم يوجبون عدم ال خلو في أول أوقات وجودهاء وبأنه 
يقول بعدم خلوه عن الأخذ والترك من غير تعيين لأحدهماء وهم يقضون بالتعيين لان 
القدرة لا تصلح للضدين عندهم» وبأنه يجيز ال خلو في المتولدات ولم يذهب إلى ذلك إلا في 
المبتدأء وهم يطلقون ولا یفرقون وقد حكى ابن متويه عن الجاحظ جواز خلو القادر بقدرة 
عن الأخذ والترك إذا كان ساهيا ومنع من ذلك في العالم. 

قوله: (لكن قد حصلت الدواعي والصوارف على أبلغ الوجوه). 

يعني لأن من لازم التكليف بالطاعة وترك المعصية تعلق الشهوة بالمعصية والنفرة بالطاعةء 


۹ 





ا 
المقجلسل لمت الأسلاماني 
یں 





م المعراج الجزء الثاني جه 
قالوا: لو استحال الفعل بها في الأول لكان انحيل إما أن يرجع إلى ذاتها أو إلى ذات المقدور, 
قلنا: استحالة الفعل بها نی الأول لا يعلل كما : تقولونه أنتم في قدرة الباري وفي اسستحالة 
تعلقھا بعين المقدور المعين. 


ولنا أن نعلله بأن تأثير ثيرها هو على جهة الصحةہ والصحة إثما تكون في المنتظر لا في الحاضل. 
يوضحه أن حقيقة 7 حقيقة تأثيرها هو بأن یوجدھا على جهة الصحة في ثاني وجودهاء وليس إذا 
استحال في الأول استحال في الثاني كالنظرء فإنه يستحيل حصول العلم بے في الأول ولا 
يستحيل في الثاني؛ وكذلك الحركة في أول أحوال الحدوث. 

قالوا: القول بتقدمها يقتضي صحة وجود المقدور وإن كانت قد عدمت, ولو جاز ذلك لجاز 
البطش بيد معدومة. 

قلنا يجوز /۲٦٢/‏ حصول الفعل عندنا بالقدرة المعدومة كالإصابة في حال عجز الرامي؛ بل في 
حال موته وذلك أنه إنما يحتاج إلى القدرة ليقع الفعل بهاء فإذا وقع أو صار في حكم الواقع 
استغنى عنها سواء بقيت أو علمت. 

وقولهم: كان يصح البطش بيد معدومة كلام فارغ؛ لأن اليد آلة والآلات تنقسم فمنها ما 
يكفي تقلمه كالقوس للوصابة» ومايجب مقارنته كاليد والرجل. 





فيكون ذلك داعياً إلى المحصية وصارفاً عن الطاعةء والعلم بها حصل في الطاعة من الثناء 
والثواب وني المعصية من الذم والعقاب داع إلى الطاعة وصارف عن المعصية» فتتعارض 
الدواعي والصوارف ويختلف المكلفون في رجحان ما ترجح منهاء فمن رجحت دواعيه إلى 
الطاعة آثرهاء ومن رجحت دواعيه إلى المعصية آثرهاء ولا یمکن ا خلو مع حصول الدواعي 
لأن القادر المتمكن من الفعل إذا حصل داعيه استمر حصول الفعل عندہ. 

قوله: (وفي استحالة تعلقها بغير المقدور المعين). أي تعلق قدرتنا. 

قوله: (أوصار في حكم الواقع). يعني بوقوع سببه الموجب له. 

قوله: (كاليد والرجل). يعني للبطش وا مشی. 


۳۰ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مڑالمجلد اتقالث۔۔ ____ سے س۱بہبسبب سس ۔القول في الاستطاعت جه 





قالوا: صحة الفعل من القادر تحتاج إلى أمرء فیجب أن بحتاج في وقوعه إلى أمر غيره. 

قلنة الذي يحتاج إليه عند الصحة هي القدرۃ والصحة متقدمة فكذلك القدرة وبالاتفاق 
أنه لا يحتاج إلى قدرة أخرى. 

ثم نقلب عليهم في قدرة الباري تعالىء قالوا: المنم عن الفعل يجب أن يقارنه. فكذلك القدرة 
عليه. 


قلنا: أما أبو علي فأوجب تقدم المنع كالقدرة» وأما سائر الشيوخ فيقولون: إن المنع إنما يكون 
بالضد أو مايجري مجراہ ولا يثبت التضاد إلا حال الوقوع. 


قوله: (قلنا: الذي يحتاج إليه عند الصحة)... إلى آخرہ. 

لو أجيبت هذه الشبهة بأن يقال: مسلم ما ذكرته فالذي يحتاج إليه في صحة الفعل حصول 
القدرة» والذي يحتاج إليه عند وقوعه القصد والداعي لكان جوايا جیدا. 

قوله: (أما أبو علي فأوجب تقدم المنع)... إلى آخره. 

اعلم أن المصنف لم يلخص العبارة هناء ولا يخلو كلامه عن انضراب فان ظاهره یقضی بأن 
الخلاف بين أبي علي وسائر الشيوخ في المنع مطلقاً وأن المع إنما یکون بالضد أو ما يجري 
مجراه» وليس كذلك فإن الضد وما يجري جراہ قسم من أقسام المنع» والخلاف بين أبي علي 
وسائر الشیوخ في هذا القسم دون غيره» ومثال المنع بالضد أن يوجد أحدنا في جسم سكونا 
حال ما يحاول غیرہ تحريكه» ومثال ا حاري مجراه أن بحدث أحدنا في أجزاء الجسم تفريقا في 
حال ما بحاول الغير تأليفه لأن التفريق يجري مجرى الضد للتأليف لأنه يضاد ما يفتقر التأليف 
إليه ويتوقف عليه وهو الاجتماعء وحجة أبي هاشم والجمهور أن الضد ومايجري مجراه إذا 
تقدم فان عدم لم يمنع وذلك ظاهرء وإن بقي فالثاني لا تأثير له في المنع لان تأثير الضد في نفي 
ضده لیس إلافي حال حدوثه بخلاف القدرة فإنها نقتفی-۔ صحة الفعل بهافي ثاني /۸/ 
وجودها فوجب تقدمهاء وكذلك العجز لو فرض معنى يقتضيى عكس ما يقتضيه وهو 
الإحالة في الثاني فيجب تقدمه. وهذا فیا يمنع بنفسه كالسكون في منع الحركة» فأما ما يمنع 
بموجبه کالاعتماد المانع من جذب ا حبل إلى جهة أخرى با يوجبه من الكون في خلاف تلك 

٦۹ 





N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


مز المعراج 


قالوا: لولم يجب مقارنتھا لكان يصح وجود العجز مع الفعل كما يصح وجوده مع الآلة. 
قلنااإن أردتم العجز عن ذلك الفعل فغير صحیح؛ لأن حكم العجز لو ثبت معنى حكم 
القدرة في وجوب تقلمه وإن أردتم العجز عن غيره فصحيح. ظ 

قالوا: وإذا لم يصح العجز عنه حال وقوعه وجبت القدرة عليه. 

قلنا: إنا جوز خلو أحدنا عن القدرة على الشيء والعجز عنه ويوجبه في هذا المكان. 

قالوا: العجز عجز عما لم يفعلهه فلتكن القدرة قدرة على ما يفعله 

قلنة ومن سلم لك هذا أوليس الباري تعالى قد لا يفعل الشيء ولا يوصف بأنه عاجز عنهه 
ولو سلمناه فهي قدرة على ما يفعله في الثاني. 

قالوا: الدلیل يجب مقارنته للمدلولء فكذلك القدرة. ۱ 

قلنة وما الجامع ولسنا أيضاً نسلمه فين المعجز يدل على صلق الي مع تأخره عن صدقه 
وكذلك دلالة الفعل على الفاعلء وكذلك إخبار الله عن قيام الساعة دليل على قيامها مع 
تأخر المدلول. 


الجزء الثاني )ه 














الجهة فلا بد من تقدمه ويمنع مع بقائه كالثقل في ا حجر المانع من تحريكه» والقسم الثاني من 
المنع هو ما لا يكون بضد ولا ما يجري مجراه . 

وهو أيضاً ينقسم إلى ما يكون بعدم آلة كمنع عدم القوس والسهم عن الرمي وعدم القلم 
والمداد عن الكتابة» وإلى ما ليس كذلك كالقيد وا حبس في المنع عن المشي» وعلى اليد في المنع 
عن البطش» وليس هذا النوع من المنع بمحل للخلاف بین الشيوخ فاعلم ذلك. 

قوله: (حكم القدرة في وجوب تقدمه). 

وذلك لأنه يوجب من الأحكام ضد ما توجبه القدرة» فإذا كانت توجب صحة الفعل في 
الثاني كان موجباً لاستحالته في الثاني» وظاهر كلام الصنف المنع عن وجود الفعل حال 
العجز عنه مطلقأء ولیس كذلك فإنه يجوز في المسبب المتراخي كالإصابة بعد الرمي أن يقترن 
بها العجز عنهاء كما يجوز أن يقترن بها خروج الرامي عن كونه حياً وعن كونه جملة بل عن 
الوجود على القول بن الفناء الواحد ليس ضداً لكل جسم. 


۲ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مز المجلد الثالث القول في الاستطاعم باه 





قالوا: التفرقة بين الحركة الضرورية والاختيارية لا بد أن تكون بأمر حاصل في ا حالء وهو 
مقارنة القدرة لإحداهما. 

قلنة بل يكون ا وقعت ممن کان قادراً عليها دون الأخرى» ويصير 
كمفارقة من د يستحق الذم على فعل القبيح لن لا يستحقه في أن التفرقة حاصلة بأمر متقدم 

قالوا: القادر حال وجود القدرة إما أن يكون فاعلاً أو منوعاً أو متنعا وإذا ل يكن منوا 
ثبت أنه فاعل أو متنع» والامتناع فعل فلم يكن بد من مفارقة القدرة للفعل. 

قلن هذا عض الدعوى وصريح الخبطء ومن أين أن القادر لا يخلو حال وجودها من هله 
الأقسام» وهل نوزعتم إلا في ذلكہ ولو لا فساد ما قلتم للزم قدم العالم أو صحة المنع على 


الباري تعالى. 

وبعد: فهذا كلام فارغ على أصلکم؛ لأن عندكم إذا وجدت قدرة الكفر استحال على الكافر 
المنع والامتناع. 

وبعد: فهذا تہ تقسيم للشيء ء على نفسه وعلى ضئه؛ لأن الامتناع عندكم فعلء والمنح عندكم 
عجزء فكأنكم قلتم: القادر إما فاعل أو عاجز أو فاعل. 





قوله: (في أن التفرقة حاصلة بأمر متقدم). 

يعني وهو فعل القبيح لأنه لا يستحق الذم إلا من ثاني وجوده من جهته وما بعدہ. 

قوله: (أو ممنوعاً أو ممتنعاً). 

ذكر ابن متويه أن الممتنع هو من فعل في نفسه ضد الفعل الممتنع منه. 

قال: ولا يكون ذلك إلا في المباشر من الأفعال ولا یدخل في المتولدات ولا في أفعاله تعالى» 

وہہذایفارق المنوع ويفارق الامتناع المنع وهذا جرد اصطلاح» وأما في اللغة فالظاهر أن 

امتنع مطاوع منعته» يقال: منعته عن کذا فامتنع نحو كسرته فانكسر» فمعنى كونه متنعا أن 

غيره فعل ما يمنعه عن الفعل فتم امتناعه عنه ولم يتمكن من دفع المنع . 

قوله: (فهذا تقسيم للشيء على نفسه وعلى ضله). فيه نظر لأنه قسم القادر إلى فاعل لما 

قدر عليه أو فاعل لفعل يمنع عن ذلك أو ممنوع عن فعل ما قدر عليه» وهذا ما لا غبار عليه , 
۳۳ 








ذا تسر 
1 ا الاسلامان 
لقجلس نا : 5 


مز المعراج 


قالوا: إذا صح وجود الفعل مع وجود العجز فكذلك يصح مع وجود القدرة. 

قلنة إن أردتم أنه يصح وجود الفعل مع العجز عنه فغير صحيح» فكذلك لا يصح وجودہ مع 
القدرة عليه 

وإن أردتم مع العجز عن غیرہ فكذلك يصح مع وجود القدرة على غيره. 

قالوا: الفعل يدل على كونه قادرأء وحق الدليل المقارنة 

قلنا: إنما یدل على أنه كان قادراً ثم ننظر في هل استمر به هذا الوصف أم لا . 

ولسنا أيضاً نسلم أن الدليل تجب مقارنته كما سلف. 


الجزء الثاني )ه 








فإن الفاعل غير القادر وا ممنوع غير العاجز إذ يصح منه الفعل والمنع إنیا منع عن وقوعه. 

قوله: (إن أردتم أنه يصح وجود الفعل مع العجز عنه فغير صحیح). 

قد تقدم أنه يصح ذلك في بعض الأحوال. 

قوله: (فكذلك لا یصح وجوده مع القدرة عليه). ظاهره يقضى بأنه لا يوجد الفعل بالقدرة 
إلا حال عدمهاء ولم يرد المصنف ذلك وإنیا راد أنه لاايصح وجودہ مع کون القدرة قدرة 
عليه لأنه حال وجوده قد خرج عن كونه مقدوراً وعن تعلقها به» وأما أن الفعل يصح أن 
يوجد مع بقاء القدرة المؤثرة فيه واستمرار وجودها فظاهر. 

قوله: (إثمايئل على أنه كان قادراً)۔ يعني ومقارنة الدليل لهذا المدلول لا نفع لكم فيه. 

قوله: (ثم ننظر في هل استمر به هذا الوصف آم لا). كأنه احتراز عن أن يقال: فیلزم في حق 
الباري ألا يعلم إلا أنه كان قادراء فنبه على أن معرفة استمرار قادريته بنظر آخر وهو أن 
قادريته يستحقها لذاته ولا يجوز ا خروج عن صفة الذات. 

قوله: (ولسنا أيضاً نسلم). أي لانسلم وجوب مقارنة الدليل للمدلول بل قديقارن 
كدلالة المعلول على العلة والمقتضيات التي لاتقف على شرط على المقتضىى أو ما اقترن 
الشرط فيه بالمقتضي» ومنها ما يتأخر الدلیل فيه عن الدلول كالمعجز والفعل؛ ومنها مايتقده 
الدلیل فيه على المدلول كإخبار الله تعالى بقيام الساعة وكدلالة السبب الذي يتراخى مسببه 


۳٤ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مل المجلد الثالث القول في الاستطاعت يله 











قالوا: الولاية لله والعداوة وا حبةہ ونحو ذلك تثبت حال الفعل فكذلك القدرة. 

قلنة وما ا امع؟ ثم لسنا نسلم ما ذکرتم وانمایحصل حال الفعل استحقاق الولایقہ ألا ترى 
أن الولاية وا حبة هي إرادة تعظيم المطيع؛ وذلك إنمايحصل في الوقت الثاني من فعل الطاعة. 

قالوا: الآلة يجب مقارنتها كاليد والعين واللسانء فكذلك القدرة لاستوائها في احتياج 
الفعل إليها. 

قلنة إنما يكون هذا جامعاً لو ثبت أن العلة في مقارنة الآلة هو جرد احتياج الفعل إليها. 

وبعد: فليس كل آلة يجب مقارنتهاء بل تنقسم فما كان منها مجرد الوصلة إلى الفعل ولیس 
بمحل له ولا جار مجرى ا حل فإنه يجب تقلمه فقطء وإن جازت مقارنته كالقوس للإصابة» وهو 
هذا الذي يمكن تشبيه القدرة به من الآلات؛ لأنه إنمايحتاج إليها ليخرج الفعل بها من العدم 
فإذا وجد زالت الحاجة. 

ومنها ما يكون وصلة ومحلاً أو يجري مجرى ا حل فیجب تقلمه من حيث هو وصلة وجب 
مقارنته من حيث هو محل کاللسان للکلام واليد للبطش, 





عنه عليه كدلالة الرمي على الإصابة حيث لا مانع» ومنها ما يجوز فيه الأمران وهي 
الأسباب والمقتضيات التي تقارن وتقف على شروط. 

قوله: (وإنمايحصل حال الفعل استحقاق الولاية). فيه نظر والأقرب أن الاستحقاق أيضاً 
إنها یثبت في الوقت الثاني من الفعل لأن الفعل يقتضيه فيه» وقد دل على ذلك قوم في حد 
الاستحقاق هو / 9/ حسن أمر أو وجوبه لأجل أمر متقدم. 

قوله: (كاليد والعين واللسان). يعني في البطش والإدراك للمرئیات والكلام. 

قوله: (كاللسان للكلام). 

هذا مثال المحل الحقيقي فإن اللسان محل الکلامء فوجبت مقارنته» ووصلة إليه من حيث 
أن الكلام إنم| يقع متولداً عن الاعتماد ا حاصل فيه في الوقت الأول فوجب تقدمه. 

قوله: (واليد للبطش). 





ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
ساب 








م المعراج الجزء الثاني > 
امن لإا عند من همل من ہی شس ہو ایس چیم 


ومنها ما يجب مقارنته فقط لكونه محلاً أوجارياً مجراه كالصلابة في الأرض للمشي. 





يمكن جعلها مثالا للمحل لأن الاعتمادات حالة فيهاء ويمكن جعلها مثالاً للجاري مجرى 
المحل إن جعلنا البطش ما يحدث في المبطوش به من الاعتمادات والأکوان ويكون جعلها 
جارية مجری المحل من حيث يفتقر إلى ماستھا للمبطوش به واتصالها بجسده. 

قوله: (والعين للؤدراك عند من يجعله معنى). لا كلام في کونہا على هذا القول حلا وأما 
عند من لا يجعله معنى فليست بمحل» وهل تجعل جارية مجری المحل لايبعد ذلك لكون 
الإدراك الذي هو صفة حاصلاً للجملة التي هي بعض منها وهي أخنصها به لحصوله بها. 
قوله: (والسكين للقطع). هذا المثال الصريح للجاري مجری المحل لأن التفريق محله أجزاء 
المقطوع؛ وإنما كان جارياً مجراه لأن الذبح إنما يحصل بتخلل السكين بين أجزاء المذبوحء ولهذا 
وجبت فيه المقارنة ووجب التقدم ثل ما مضى في اللسان فإنه لا بد من تقدم الاعتماد فيه 
الذي يتولد عنه التفريق. 

قوله: (وبهذا شبه البغداديون القدرة)... إلى آخره. يقال: كيف تصح مقالة البغداديين هذه 
وهي تستلزم القول بتقديم القدرة لإیجابہم حصوها في وقت متقدم على وجود الفعل وفي 
. وقت وجوده» فيصير لها في الوجود وقتان» ومن مذهبهم أن القدرة غير باقية» وهذا سؤال لا 
جواب لهم عنه» وأكثر ما يمكن أن يتمحل هم القول بأن بعض القدر تخالف بعضاً ذكره ابن 
متويه» ولا فرج لهم فيه فإن القدرة الثانية ليست قدرة على على ذلك الفعل بل هي قدرة على غيره. 
فإن کان ذلك مرادھم فمرجع كلامهم إلى أنه لا بد من تقدم القدرةء وأن يوجد مقدورها 
وللقادر قدرة أخرى على غيره» وهذا كلام لا ثمرة له. 

قوله: (كصلابة الأرض للمشي). الأرض عل لما يحدث با مشی فيها من الاعتماد والأكوان. 
وجارية جری المحل ما في الرجل من ذلك وهو ا مشی ا حقیقي؛ وإنما كانت جارية جری 


٦ 


:پر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث القول فی الاستطاعت يله 





قالوا: قال تعالى: إن ك لن تیم می صبر ا لكکیف:۷٦]ء‏ فنفى استطاعة الصير لما لم توجلہ 
قلنة الظاهر يقتضي أنه لا يستطيع في المستقبل» وهذا يستوي فيه تقدم القدرة ومقارنتها. 
وبعد: فليس المراد نفي الاستطاعة حقيقة» وإنما المراد أنك تستثقل الصبر ويشق عليك كما 
تقول لا أستطيع النظر إلى عدويء أي يثقل علي ذلكہ وإن كان ينظر إليه في ا حال. 

يوضحه أنه لو أراد نفي القدرة على الصبر في الحقيقة لم يكن لتعليق ذلك بالجهل فائلة؛ 


و ہے بے گر ھ 


حيث قال: # وکف تنص رع ار يحط يمرا 14الکیف:۸:]. 

وبعد: فقوله: سج دف إن اء مارا #لالكيف:74]., يدل على أنه ' يرد نفي القدرة وإلا 
كان تكذيباً للعالم. 

وبعسد: فقوله: راذن بايث 14لکیٹف:۷۴]ء وقول قد بلغت من دن عدا 4 
لالكهف:77] /54// يدل على أن السبب في عدم الصبر هو النسيان لا فقد القدرة وإلا كان 
يقول: لا تؤاحذني يام أقدر عليه لأن المقام مقام اعتذار. 

قالوا: قال تعالی: « ا کت صریوا كلمتال مص لوا اعود سریک #لالإسراء:؛]» فبين 
أنهم لا يستطيعون الهداية. 

لن المراد أنهم لا يستطيعون سبيلاً إلى تصحيح ما نسبوہ إليك من السحر والشعر 
والجنون» وليس فی ظاهرها للخصم متمسكه لو سلمنا أن الظاهر يقتضي ما قالوه فالراد 
التشبيه أي فضلوا فكأنهم لا يستطيعون سبيلاًء كما يقوله السيد متھدداً لعبله: لم تستطع أن 
تناولني الكوز. 

وبالحملة: فالآية وردت مورد التوبیخء ولو كان كماذكره ا خصم لما كان للتوبيخ معنى. 





لحل لأنه لا بد من ماسة الرجل للأرض واستقرارها عليها. 

قوله: (الظاهر يقتضي أنه لا يستطيع في المستقبل). يقال: بل هو صريح في ذلك لايحتمل 
غيره لأن لن للنفي في المستقبل منصوص ذلك في كتب الأدب. قال بعض علماء العربية 
مالفظه: لن حرف نصب ونفي واستقبال. وقال ابن مالك: وينصب المضارع بلن مستقبلا» 
وغير ذلك من نصوصهم. 


۷ 





م 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المعراج الجزء الثاني ok‏ 





القول في استحالة البدل عن الموجود الحاصل 


ما ألزمهم أصحابنا على مذهبهم في الاستطاعة أن يكون تكليف الکافر بالإيمان تکلیاًما لا 
یطاق عظم عليهم ذلك وجعلوا متالون للانفصال عن هذا الإلزام فمرة يقولون: كان يوز 
الإيمان بدلاً من الكفر ومرّة يقولون: المأمور بالإيمان منهي عن ضدہ الذي هو الكفر وهو قادر 
على الكفرء فالعقوبة على فعل الكفر لا على ترك الإيانء ونحو هذا من التخلیط والخبط؛ إلى 
أن جاء الأشعري ومتبعوه فکشفوا القناع وصرحوا بتكليف مالا يطاق» وسياتي الكلام 


57 





(القول في استحالة البدل عن الموجود الحاصل) 

وجه اتصاله با تقدم ما أشار إليه المصنف بقوله: (لا ألزمهم أصحابنا)... إلى آخره. 

واعلم أن مذهب العدلية وكثير من غيرهم أنه لا يجوز البدل عن الموجود ا حاصل لکن ما 
من موجود له ضد إلا وكان يصح وجود ضده بدلا عنه قبل وجوده لا حاله» وأجاز حسين 
بن حمد النجار وغيره من الجبرية وجود الإيمان حال الکضر؛ فجوّز البدل عن الموجود 
الحاصل » قال ا حاکم: وهو أول من أجازه فرارآمن أن يلزمه على قاعدته في إیجاب القدرة 
تكليف ما لا يطاق» واعلم أن للبدل وصحت على مايقوله أصحابنا شر ائط: 

أحدها: أن يكون البدل والمبدل لا یصح اجتماعھ نی الوجود بأن يكونا ضدين» فإن كانا 
مثلين أو ختلفين صح الجمع بینھماء ولم يدخل فيهما البدل» ونص الأصحاب على أنه لا بد أن 
يكونا ضدين» ولا يبعد أن الجاريين جری الضدين كذلك كالتأليف والتفريق. 

وثانيها: أن يكونا معدومين ولا یکون أحدهما موجوداً لأنه إذا اصار موجود ال نقل فيه 

يصح أن يوجد بدلاً عن ضده إذ الموجود لا يصح أن يوجد تابعاء ولا يصح وج ود المدوم 
بدلاعنهہ لأن وجوده قد حصل والبدل لايصح إلاعما م يحصل. 

وثالٹھا: أن يكونا مستقبلين» فان قيل: اشتراطکم لعدمھ| يغني عن / ۰ هذا. 


۸ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ما المجلد الثاث ...۔سسسسس‌القول فی استحالة البدل عن الموجود الحاصل ]یہ 
دو مس72 سس ‪|‪جو‌وپوژ”شنصد جُوھووودیدمس]-پپ سس سنس ساسم سس سس سس هه 


وإنما نتكلم الآن على الذين أجازوا البدل عن الموجود فنقول: أتريدون أنه يصح الإيمان من 
الكافر في حال كفرة» فهذا يؤدي عندكم إلى اجتماع الضدين أو يصح بشرط أن لا یکون كان 
منه الكفر وكان بدله الإيمانء فهذا باطل؛ لأنه لو جاز البدل عن الموجود ا حاصل لجاز مثله في 
صفات الأجناس وصفات الباري تعال, فيجوز أن يكون الجوهر سواداً بشرط أن لا يكون كان 
جوهراً . 

ویجوز أن يكون الباري جاهلاً بشرط أن لا يكون کان عالا وكان بدله جاهلاً لاستواء الجمیع 
في الثبوت» وقد التزم بعضهم ذلك في صفات الباري تعالى» ومن لم يلتزمه لم يبرز فرقا. 

فإن قال: الفرق أن صفات الأجناس وصفات الباري واجبة بخلاف وجود الكفر. 

قيل لە: هذا فرق من وراء اللجمع المذكور. 


قلنا: بل لا بد منه لأنه لو حضر وقت وجودهما ول يوجدا فهم| معدومان غير مستقبلين» 
ولايصح البدل فيه! لأنه قد تعذر وجود ما من بعد. 

ورابعها: أن يختصا بوقت واحدہ فإن لم یتحد الوقت فا حمع بينهما في وقتين مکن. 

وخامسها: أن يكونا مقدورين لقادر واحد. 

ويعرف با ذكرنا أن البدل والمبدل عنه في الاصطلاح موضوعان لمقدورين ضدين أو ما نی 
حكمه|ء متعلقين بقادر واحد يختار إیجاد أحدهما في وقتهما المخصوص. 

قوله: (لجاز مثله في صفات الأجناس). 

يعني الصفات المقتضاة نحو کون الجوهر متحيزاً والسواد هيئة تجمع الشعاع والبياض هيئة 
تفرق الشعاع» هذا اصطلاحهم إذا أطلقوا صفات الأجناس . 

وأما المصنف فيقضي ما ذكره بعد بأنه أراد بها الصفات الذاتية كالجوهرية والسوادية. 
قوله: (بخلاف وجود الكفر). يعني فإنه جائز لا واجب. 

قوله: (هذا فرق من وراء الجمع). يعني لان الجامع ھوثبوت البدل عنه وقد حصل 


الاشتراك فيه» والوجوب أو عدمه أمر آخر من وراء ذلك. 


۳۹ 


ا 
المقجلسل سی الاسلا مق 
یں 


م المعراج الجرء الثاني o‏ 





وبعد: فنحن نلزمه جواز البدل في کون هله الصفات واجبةء فنقول: يجوز أن تكون جائزة 
بشرط أن لا يكون كانت واجبةء فيتوجه الإلزام. 

وبعد: فتأثير القدرة عنله على جهة الإيجاب فكيف يدعي أن وجود الكفر جائز؟ 

دليل: لوجاز البدل عن الموجود لجاز عن الماضي بجامع أن لكل واحد منهما حالة وجود 
فيجوز أن يؤمن الآن بدلاً عن الكفر الواقع بالأمس بشرط أن لا يكون كان وقع ويكون بدلا 
منه الزيمان الآن. 

دليل: البدل كالشرط فلا يدخل إلا في الستقبل, وذلك لأنه لا يدخل إلا في أمرين يستحيل 
اجتماعهماء وهذا قصرنه على المتضادات» فيكون معنى قولنة يصح وجود أحد الضدين بدلا 
من الآخر أنه يصح أن يوجد كل واحد منهما بشرط أن لا یوجد الآخرء فقد عاد البدل إلى 
الشرط وهو لا يدخل إلا/0/ نی المستقبلء فكذلك البدل. 





قوله: (وبعد فتأثير القدرة عنله على جهة الایجاب), - 

لا يقال: إنه وإن كان كذلك إلا أن القدرة في الأصل حصوها جائزء فإنا نقول: هذا فرق 
من وراء ا جمع كا تقدم» نعم نما يجاب به أصل السؤال في الفرق بين صفات الأجناس وبين 
مسألتنا أن مذهب ا خصوم فيها أا ثابتة جائزة بالفاعل فلا يستقيم الفرق. 

قوله: (لجحاز عن الماضي)... إلى آخره. يرد عليه سؤالان» الأول: أن المبدل عن الماضي يمنع 
منه حالان الوجود والمضي ففارق ما ذكرنا. 

وجوابه: أن وجه الإلزام اشتراکھ نی أن كل واحد منهم ثابت ولا فرق في ذلك بين 
ا حاصل والماضي» وما ذكروه فرق من وراء الجمع. 

الثاني: أن من شرائط البدل والمبدل أن يختصا بوقت واحد فيمتنع في الماضي لفقدهذا 
الشرطء وأجيب: بأنا نصور ذلك مع اتحاد الوقت كأن يقول القائل: أكلت الآن بدلاً من 
الأكل الواقع بالأمسء على معنى أنه يجوز ألايقع بالأمس بل يقع الآن بدلا من الوقوع 
الماضي. وليس بواضح بل الأحسن فی الجواب أن يقال: إذا جوزتم البدل مع وجود أحد 


٤ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ل المجلد الثالث 





القول في استحاليّ البد ل عن الموجود الحاصل جه 


دليل: لا بد أن يتعلق البدل والمبدل منه بالقادرہ فيقال: يصح أن يفعل هذا بدلاً من ذلكه 
وهذا يقتضي تقدم كونه قادرا عليهما فأمًا إذا وقع أحدهما فقد خرج عن تعلقه بالق اد 
وصار وجوده مختلاً لوجود ضلّہ من حيث أن الشرط في وجود أحدهما علم الآخر كما تقلم. 
دليل: القول بالبدل يقتضي أن يكون الكفر موجوداً معدوماً فمن حيث وجدت قدرته يجب 
وجودہ ومن حيث يجوز وجود الإيمان يجب علمه لاستحالة اجتماع الضدين. 

دليل: تجويز البدل لا ينجي من القول بتكليف ما لا یطاق؛ لآنه نما يجوز الإهان عندهم 
بشرط أن لا يكون فيه قدرة الكفرء فتكليفه به مع وجود قدرة الكفر تكليف لما لا يطاق لفقد 
شرط الجواز على أصلهم. 

دلیل: لوصح تكليف الکافر بالإيمان بشرط أن لا یکون كان فيه الكفر اصح تكليف 
العاجز بشرط أن لا يكون کان فيه العجز لاستوائھما في عدم القدرة على الإيمان. 

وقد فرقوأ بوجوه منها: 

أن قالوا: الکافر يصح من الإيمان ويتوهم بخلاف العاجز. 





البدلين» فجوزوه مع اختلاف الوقتين» فان عدمھم| شرط كاتحاد وقتهماء فإذا م يعتبروا 
ذلك الشرط حسن ألا يعتبروا هذاء فليس بعد أحدهما في العقل إلا كبعد الآخر. 

قوله: (يجب علمه). 

يعني يلزم أن يكون حينئذ معدوماً إذ لا يجوز وجود الإيمان إلا مع ذلك. 

قوله: (بشرط ألا يكون كان فيه العجز). 

ظاهره ينبني على إثبات العجز معنى» ويمكن تمشیته على مذهب الجمهور فيكون المراد 
بالعجز عدم القدرة وحصول ما هو كالضد لما من اختلال البنية. 


قوله: (وقد فرقوا بوجوه). 
وذلك لموافقتهم نی أن العاجز لا يكلف بالإیمان لأنه عادم للقدرة» فتكلفوا الفرق بم لا 
جدي. 


5١ 





مر 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ما المعراج الجزء الثاني جه 
قلن إن معنى الصحة والحواز واحد وهو أن يمكنه أن يفعل وأن لا يفعل بحسب اختياره 
وأما التوهم فهو ترجيح أضعف ا جوزین من غير مرجح. 

سی الحملة 7 هل تريدون و يصمح منه اون أو يتوهم حال كفرهء فهذا تجويز لاجتماع 








قوله: (قلنا: إن معنى الصحة وا حواز)... إلى آخره. 

ذكرثي الشرح للجواز معانی مسة بعد أن ذکر أن الجواز نی الأصل هو الشك فقال: 

ثم تستعمل بمعنى الصحة نحو يجوز منه الفعل» وبمعنى الإمكان نحو المحل يجوز أن 
يبيض ویجوز أن يسود وبمعنى أنه وقع موقع الصحيح نحو ما يقوله الفقهاء: يجوز التوضيع 
بالماء المغصوب ونجوز الصلاة في الدار المغصوبة أي تقع موقع الصحیح: وبمعنى الإباحة 
نحو يجوز للمضطر تناول الميتة» وذكر في بعض تعاليقه معاني ثلاثة غيرهاء الإجزاء نحو يجوز 
التوضئ بالماء المستعمل» وما يقابل المحال يقال: هذا خبر جائز» أي صحیح لیس بكذب» 
وبمعنى ا خلال نحو هذا المطعوم يجوز تناوله أي يحل» وأما الصحة فيراد بها ني الاستحالة 
نحو يصح أن يحترك المتحيز ویسکن؛ وبمعنى التخیر نحو يصح من القادر الفعل أي هو 
متخیر في ذلك وهي في مقابلة الإيجاب» وبمعنى مقابلة السقم يقال: صح العليل أي زال 
سقمه وألمه» وبمعنى اعتدال المزاج يقال: : فلان صحیح» أي مزاجه معتدل» وبمعنى نوع من 
التأليف» وهو / /١١‏ تأليف أجساد ا حیوانات: وبمعنى الإجزاء نحو صلاة فلان صحيحة» 
وبمعنى اجتماع الشرائط المعتبرة شرعاً في العقود نحو هذا بيع صحيح ونکاح صحیح؛ 
وبمعنی وجوب القبول كما يقال: شهادة صحيحة وخبر صحيح أي يجب العمل به 
وبمعنى مقابلة الكذب نحو خبر صحيح أي ليس بکذب ولايعقل من معاني الجواز 
والصحة هنا إلا إمكان أن يفعل وألا يفعل بحسب اختياره» وهذا لا یتصور إلا فی حق 
القادر» ولم یجعلوا الكافر قادرا على الإيهان فلا معنى لذلك فيه. 

قوله: (فهو ترجيح أضعف مجوزين من غير مرجح). جعل الوهم نفس الترجيح والأحسن 


5 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ملا المجلد الثاث لب لب القول في استحالت البدل عن الموجود الحاصل جه 
ات تت ئ r LTTE‏ 


أو تقولون يصح منه أو يتوهم عند تقدیر زوال الكفرء فكذلك يصح من العاجزء أو يتوهم 
عند تقدير زوال العجزء على أنه ليس الإيمان يفعل بالصحة أو التوهم وإنما يفعل بالقدرة 
فلا فرج فيما ذكروه. 

قالوا: العلجز فيه ضد الإيمان جذلاف الكافر. 

قلنة بل الکافر فيه أضداد كثبرة وهي الكفر وقدرته وإرادته والقدرة الموجبة لإرادته» على 
أنه لا بد أن يكون الكافر عاجزاً عن الإيمان لا سيما على ما نقوله في أن العجز ليس بمعنى؛ 
- وإثما المرجع به إلى زوال القدرة. 

وأيضاً فإذا استوى العاجز والکافر في عدم القدرة على الإيمان فقد استويا في تكليف مالا 
يطاق فلا تأثير للفرق الذي ذكروه. 

قالوا: الكافر مطلق خلّى غير ممنوع. 

قلنا: أتريدون مع حصول الكفر وقدرته وإرادته فلا معنى حینثذ للتخلیة وإلا كان خلى 
بينه وبين أن يخلق لنفسه ما شاء من الأموال والبنين» وإن کان لا يصح منہء أو تريدون مع 
تقدير زواهاء فكذلك العاجز عند تقدير زوال العجز. 

وبعد: فالإيمان إِنما يفعل بالقدرة لا بالتخلية والإطلاق وإلا كانت الجمادات مطلقة خلا 





أنه نفس الظن لما هو مرجوح» وقيل: الظن لأمارة كاذبة. 

قوله: (قلنا: بل الكافر فيه أضداد كثيرة). يقال: ليس للإيمان منها ضد إلا الكفر فقطء 
وجوابه: أن ذلك على جهة التسامح سماها أضداد ا لما كانت عندهم لا تجامع الإیمان كا سموا 
العجز ضدا للإيهان وإنما هو ضد للقدرة عليه. 

قوله: (لاسيما على ما نقوله). كان الأحسن حذف لاسي فإنه إن| یلزم ما ذکرہ ويكون لا 
بد منه على ما نقوله» لأنه يتأتى على كلا القولین ويكون تأتيه على قولنا أظهر وأوضح» ونما 
يجاب به عليهم في هذا الفرق عدم تسليم کون العجز معنى» فلا وجه لجعله ضدا إذ المرجع به 
إلى زوال القدرة والكافر كذلك. 

قوله: (وإلا كانت الجمادات مطلقة غلا۶). 


ھ 





ا 
المقجلسل سی الاسلا مق 
یں 


مل المعراج - الجزء الثاني به 





وبعك: : فالإطلاق والتخلية وعدم النع تيع للقدرة فلا يقال: هذا ممنوع من كذا إلا إذا كان 
قادرا عليه لولا هذا لكان الباري تعالى ممنوعاً من ا جحمع /۲٦٢۷‏ بين الضدين. 

قالوا: الکافر لو شاء لآمن بخلاف العاجز. 

قلنة لا تاثیر للمشيثة مع فقد القدرة لا سيما على أصلكم في أن القدرة موجبة سواء 
وجدت إرادة أم لاء على أن هذا ليس أولى من عكسه فيقال: لو آمن لشاء لتلازم الإيهان 
والمشيةء ولأنهمامن فعل الله لفعله لسببهما وهو القدرة الموجبة. 

ثم يقال: أتريدون لو شاء لآمن مع وجود قلرة الكفر وإرادته ففي ذلك اجتماع اا 
أو مع تقدير ارتفاعهماء فكذلك العاجز. 

وبعد: فإغا تطلق هذه العبارة على من یقدر على الشيء وهذا لا يقول أحدنة لو شئت 
لطرت أو جمعت بين الضدين. 

قالوا: الكافر تارك للإيمان مشغول بضله 

قلنة التارك هو من لم يفعل الفعل مع القدرة عليه وإلا كان أحدنا تاركاً للجمع بين 
الضدين وعندكم أنه غير قادر على الإيانء وكذلك لا يقال: فلان مشغول بالكتابة عن 
الصناعة إلا إذا كان قادرا عليهما. ؛والأأصح وصفه بأنه مشغول عن خلق الأجسام وا مع بين 
الضدين. 





كان الأحسن أن يقول: وإلا صح تكليف ال جحمادات بالإيهان لأنباغير ممنوعة إذالم يشترط 
في التكليف إلا ذلك وم يشترط حصول القدرة» أويقول: الإطلاق والتخلية لا یستعمل إلا 
في القادر وإلا لزم تسمية الجمادات مطلقة ومخلاة. 

قوله: (على أن هذا ليس أولى من عكسه). يقال: بل أولى لأن المشيئة مرجحة لوجوده 
مكتسباً عندهم» ولا أثر للإيهان فيهاء ويجاب بأن المشيئة والإيهان إذا لم يكن للعبد فیھم تأثير 
فلا فرق بينهما في حق الواحد منابل هو جبر مسخر. 


٤ 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


+( المجلد التالت القول في استحالثنۃ البدل عن الموجود الحاصل جه 





فصل/ لهم في تجويز البدل عن الموجود شبهتان د 
الأول: أن قالوا: قد جاز دخول البدل في الفعلين حال علمهما فليجز حال وجود أحلهماء 
والجامع تعلقهما بالقادر. 
والجواب: أن يقال من سلم لكم تعلق الموجود بالقادر حتى تجمعوا بذلك» ولوجاز تعلقه 
بالقادر لجاز تعلق الممضي به 
فإن قالوا :دليل تعلقه به أنه يتعلق به المدح واللم ویشتو يشتق له الاسم حال الوجود لاحال 
العدم. 
قلنا: إنما و يستحق المدح واللم واشتقاق الاسم حال كونه فاعلاً لاحال كونه قادرأء فما اللجامع 
بين الأمرين؟ 
الثانية: أنه إذا جاز أن يكلفه الله بالإيمان مع علمه بأنه لا يؤمن» فكذلك يجوز أن يكلفه به 
مع فقد القدرة لاستحالة الإيمان في الموضعينء وإذا جاز البدل في المعلوم جاز في الموجود 
والحواب: إذا كلفه بالإيمان مع القدرة عليه وعلم أنه لا یژمن فاا أتي في فقد الإيمان من قبل 
نفسهء ولسنا حیل القدرة على خلاف المعلوم» ولا جعل للعلم تاثیراً في استحالة الإمانء لان 
العلم بعدم الؤيمان تابع لعدم الإيمان فكيف يكون مؤثراً فيهه وسیعود الکلام في مثل هذا. 





(فصل: لهم في نتجويز البدل عن الوجود شبھتان) 
قوله في الأولى: (فليجز حال وجود أحدهما). 
قالوا: لأن مرور الأوقات لا أثر له في عدم جواز ما هو جائز. 
قوله: (والجواب أن يقال: من سلم لكم تعلق الموجود بالقادر)... إلى آخره. 
هو کلام واضح» وما يجاب به حصول الفرق وذلك أن حال عسدمهم| جميعاً لا حيل يحيل 
وجود أحدهما بدلا من الآخر ولا كذلك بعد وجود أحدهماء فان وجود الموجود منهما جيل 
وجود الآخر بدلاعنه فافترقا. 


قوله: (لأن العلم بعدم الإيمان تابع لعدم الإيمان). لم يقل المصنف: لان العلم تابع للمعلوم 


٤ 








درو 
1 ا الاسلا 


مر المعراج الجزء الثاني o‏ 
سمس مس سس م سه وس ص سس سس وسور وو سس موي يي سمصي يو رووريي ب سي و سس سس ی 


وأما دحول البدل في المعلوم فانما نجوزه فيما يستقبل وينتظر لا في ما وقع» فالذني منعنے في 


الموضعين واحلہ 











ويأتي به مطلقاً خيفة أن يرد عليه العلم بالإحكام فإنه مؤثر فيه والإحكام تابع له . 


وا حاصل أن العلم على وجهين» أحدهما: ما يتعلق بالثبوت والانتفاء» فهذا تابع للمعلوم 
ولا آثر له فيه بل يتعلق بالذات على الثبوت أو الانتفاء من غير تأثير فيهاء وشانیھما: ما يتعلق 
بال حكام وهو مؤثر فيه غير تابع له بل الإحكام هو التابع» وليس الكلام هنا إلا في القتسم 
الأول. 


1 


AN 
المجلس ی الإسلاهاي‎ 
یں‎ 





ما المجلد الثالث سے ایس سا 





الكلام 2 التكايف 


هو في اللغة: البعث على مايشق من فعل أو ترك 
وفي الاصطلاح : هو إعلام الله العبد بأن له في الفعل أو الترك جلب نفع أو دفع ضرر مع 
مشقة تلحقه فيهما أو في سببهما أو في ما يتصل بهماء مع زوال الإججحاء. 





(الكلام في النكليف) 

قد ذكر في وجه إدخاله في باب العدل أنه فعل من أفعال الله الحسنة» وفيه نظر لآنه لو كان 
ذلك مقتضياً لذكره لاقتضی أن يذكر غبرہ من أفعال الله تعالى فكلها حسن: وقيل: بل لأن 
منه ما جب لكونه بياناً للعقلاء وهو التكليف بالشر-عيات» لأا لما كانت لطفاً لهم ولا 
یہتدون بعقوهم إلى معرفتها وجب أن يبين لهم ذلك» وفيه نظر لأن الذي يتعلق بالعدل ذكر 
وجوب البيان جملة . فأما أن يجعل لكل بيان باباً فلا فإن البیان أنواع والتكليف المذكور نوع 
منها. والتحقيق أن التكليف ل كان قاعدة السعادة الأخروية» وله تفاريع كثيرة منها ما يحتاج 
إلى معرفته وکشف القناع عنه في هذا الفن» وهو تكليف من المعلوم من حاله أنه يكفر لأنه 
أقوى شّبّه نفاة الحکمة حسن ذكره في هذا الفن واستيفاء الكلام عليه والله سبحانه أعلم. 
قوله: (هو في اللغة: البعث على مايشق من فعل أو ترك). وحاصله أن ما لا مشقة فيه فلا 
يسمى تكليفاًء ويفهم منه حد ا كلف والمكلّف والمكلّف به. 

قوله: (بأن له في الفعل أو الترك جلب نفع أو دفع ضرر). هذا الحد يرد على طرده لو أعلم 
الله العبد بأن له في شرب هذا الدواء دفع ضرر لداء كذا وحصول قوةوصحة في يدنه 
فالأحسن أن يقال: إعلام الله العبد بوجوب بعض الأفعال عليه وقبح بعضها منه مع 
مشقة.. إلى آخرہ. وإن عددنا المندوب والمكروه من جملة ما العبد مكلف به زيد فيه: وندب 
بعض منها وكراهة بعض. 

قوله: (مع مشقة تلحقه). المشقة قسمانء مشقة ترك وهي ما يحصل بترك ما تميل النفس 


¥ 





N 
المجلس لمت الأسلا ماي‎ 
یں‎ 


م المعراج الجزء الثاني يه 





قلنة هو إعلام الله العبد؛ لأن التكليف هو من جهة الله في ا حقیقة ولهذا إذا وعظ أحدنا 
غيره وعرفه بماله فيه نفع أو دفع ضرر لم نقل إنه قد كلفهه وقد دحل فيه الإعلام بخلق العلوم 
ونصب الأدلة والأمارات. واعتبرنا المشقة لأنها خاصية التکلیف؛ ولأن الثواب لا يستحق 
إلا على مافيه مشقة مشقة في الفعل أو الترك نفسهما كالصلاة وشرب ا حمر أو ما في سبب الفعل 
وما يتصل به کالعلم فإن المشقة إنما تلحق في سببه وهو النظر وکقراءۃ القرآن بالصوت 
لحسن, فان المشقة إنما تلحق في ما يتصل بها من حراستھا عن الريا والعجب ونحوذلك :ما 
فيه مشقة عظيمةء وكذلك ما ورد في الحديث: «إن الؤنسان ليثاب على تقبيل امرأته ووطثها 
وملاعبتها؛ فإنه يتصل به مشقة وهو توطين النفس على الاقتصار على حلاله 080 
وأن يقصد بذلك تطييب نفسها وحسن المعاملة معها. واعتبرنا زوال الإلجاء؛ لأن من حق 
المكلف أن يفعل ويترك لأجل التكليف والملجأ ليس کذلكہ ولا حاجة إلى اعتبار الإرادة في 
التكليف؛ لأن الأعلام المذكور يكون تکلیفا ؛ وإن لم يكن إرادة لکن ذلك لا يحسن. 





إليه» ومشقة فعل وهي ما يلحق ا سد من وهى وكلال. 

قوله: (مع زوال الإ جماء). هو بلوغ داعي الحاجة حداً لا يقابله صارف يقاومه. 

قوله: (وقد دخل فيه الإعلام)... إلى آخرہ. اعلم أن الإعلام بوجوب الواجبات وقبح 
المقبحات منه ما يحصل به العلم الضروري كالعلم بوجوب رد الوديعة وقضاء الدين وشكر 
المنعم وقبح الظلم والكذب» ومنه مالیس كذلك» وهو ما حصل به العلم عن نظرء ثم ذلك 
العلم ضربانء ما نصبت عليه دلالة عقلية وهي المعارف الإلهية ونحوهاء وما نصبت عليه 
دلالة سمعية وهو ما ورد به القرآن وجاءت به السنة وما يتبع ذلك. 

قوله: (ولاحاجة إلى اعتبار الإرادة). ظ 

أي إرادة المكلّف أن يفعل المكلّف ما کلف به لأن ذلك وإن وجب في حق الحكيم لكنه ليس 
هَن شر ط التكليف» »بل لو فرضنا صحة مقالة الجبرية في إرادة الکائنات فقط لم يكن ذلك 
قدحاً في التكليف. 

قوله: (وإن لم يكن إرادة). هو من كان التامة أي وإن لم تحصل إرادة. 


۸ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


5 
5 


مز المجلد ١‏ الكلام في التكليف اه 








فصل/ فی معنى أن الله حكيم 

اعلم أن الحكمة هي كل فعل حسن لفاعله فيه غرض صحيح» هذا إذا رجع بهذا الوصف 
إلى الفعل وهو الغرض هناء فإن رجع به إلى الذات فالحكمة بمعنى العلم» وعليه حمل قوله 
تعال: ومن وت الح َة مَتَدَوْقَمَرَاكَجْيرا #[البقرة:179]. 

وقد اتة سلوں ہب و امم سی مسر مسر 
العدل: ليس يفعل الله الفعل إلا لغرض. 

وقال أهل الحبر: لا يجوز أن يفعل لغرض. 

لنا: أن كل فعل لا يفعل لغرض فهو عبث؛ إذ لا معنى للعبث إلا ذلك» وقبح العبث معلوم 
ضرورة وا خصوم قد التزموا معنى العبث في حقه تعالى» وامتنعوا من إطلاق العبارة» وزعموا 
أن ذلك لا يقبح منه تعالى على مثل كلامهم في الظلم وغيره. 

وأصل هذا هو الكلام في أنا نعلم بالعقل قبح بعض الأفعال وحسن بعضها وتقام في 
ذلك ما يشفي. 





(فصل: قوله: (ني معنى أن الله حكيم). موضع هذا أول باب العدل والحكمة. وإنم| 
استرجح المصنف إعادته هنا لما كان في التكليف ما يفتقر رده إلى العدل والحكمة وتصحيح 
قاعدة الحكمة وفهم معناهاء كتكليف من المعلوم من حاله أنه يكفر» بل التكليف كله فإن 
العقل في الظاهر وبادي الرأي قد يتسارع إلى إنكاره واستشكال وجه الحكمة فيه. 

أما تكليف من يكفر فظاهرء وأما أصل التكليف فلا فيه من إلزام الشاق مع إمكان النفع 
ودفع الضرر من دونه ولا فيه من بعث دواعي القبيح والصوارف عن الواجبء وذلك قد 
يتخيل أنه كالإغراء بالقبیح وترك الواجب. 

قوله: (وقال أهل الحبر: لا يجوز أن يفعل لغرض). هذا هو الظاهر من مذهبهم والذي 
تقضی به نصوصهم وكلامهم في كتب علم الكلام» وصرح به الرازي في نهايته واحتج 
لصحته بأن الغرض في فعل الله إذا كان عائدا إلى غيره فهل له في انتفاع ذلك الغير غرض 
يعود عليه فتلزم صحة ال حاجة عليهء أو لا غرض فيه يعود عليه فيلزم کون وجود ذلك الفعل 


۹ 








ا 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


5 المعراج الجزء الثاني /ه 





فصل/ في بيان وجه الحكمة في ابتداء الخلق 

اعلم أن للجهل بوجه ا حسن ودواعي الحكمة ضل كثير من الناسء فجهلت الملحنة 
وتعريضهم للمنافع إيلاماً وإضراراً فهو بمنزلة من بجرح غيره ثم يأسوهء وذلك يقلح في ثبوت 
الصانع ا حکیم فنفوا الصائم وجهلت الثنوية وجه اسن في إنزال الالام والمصائب وخلق 
كثير من الحيوانات وغيرهاء واعتقدوا أنها ضررء وأن ا حکیم لا يفعل ذلك فأداهم ذلك إلى 
إثبات ثان يضيفونها إليه وجهلت المجيرة وجه ا حسن في كثير من أفعاله نحو تكليف من 
المعلوم أله يكفرء ونحو الإماتة بالغرق» ونحو ذلك فاعتقدوا قبحها فأجازوا على الله كل قبيح, 
وقالوا: لا يقبح من الله قبيح» وعللوا ذلك بن الأمر أمره وأن الحسن والقبيح يتبع الأمسر 
والنهي. 


وعدمه بالنظر إليه على سواء» ومع ذلك فلا معنى لكونه غرضاً مرجحاً للإيجاد. 

ويمكن الجواب: بأن حاصل دليلك هذا إنكار أن یکون النفع العائد إلى الغير غرضاً وهو 
نفس المتنازع فيه فإنا نقول: بأنه غرض صحيح وأنه يعلم بالعقل حصول الغرض في إرشاد 
ضال عن الطريق وإطعام جائع قد أشرف على التلف» وإن فرضنا عدم العلم بحصول نفع 
في ذلك يعود إلى المرشد والمطعم بأن لا يخطر بباله ثناء ولا ثواب: أو بأن يكون من ینکر ذلك 
أو يجهله. 





(فصل: في بیان وجه الحكمة في ابتداء الخلق) 
ماکان ابتداء الخلق هو الأصل في التكليف إذ لو لم يخلق المكلف لم يكلف أراد أن يقدم على 
الكلام في حسن التكليف الذي هو المقصود ماهو أصل له. وهو بيان حسن ابتداء الخلق إذ 
لولم يكن حسن الم يثبت حسن ما تفرع عليه وبيان المكلف ماهو والخلق هنا بمعنى 
المخلوق. 
قوله: (فجهلت الملحلة)... إلى آخره. في جعل ذلك سبباً لنفي الملحدة للصانع خفاء 
والظاهر أنهم نفوه لاعتقاد قدم العام وغير ذلك من شبههم. 


ل 0 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث الکلام في التكليف )ه 











وحاصل المسألة عند أهل الحق أنه قد ثبت أن الله تعالى لا يفعل إلا لغرضء وذلك الغرض 
لا بد أن يعود إلى عباده وخلقه؛ لاستحالة المنافع والمضار عليه تعالى» وهو : اما أن يعود إلى 
عباده وخلقه ۲۷۷/ بالضرر المحضء وذلك محال؛ لأنه يكون ظلماً. 

وإما أن يعود إليهم بالنفع ا حخض كالثواب وكثير من النعم واللاذ. 

وإما أن يعود إليهم ما يجري مجرى النفع لتأديته إليه كالتكليف والمصائب والآلام فإنها 
منافع ديئية ومصإژ في التكليف ومذكرة لعقاب الآخخرة وداعية إلى التوبة وغيرها من 


الطاعات . ) 
وإما أن يعود إليهم بالضرر المستحق كعقاب الآخرة والدنيا يلحق بكل واحدمن هله 
الأقسام مالا يتم إلا به كالورادة. 


وعلى الحملة لا تعدو أفعاله تعالى ستة أقسام: المنعم عليه والنعمةہ ومالا يتم كونها نعمة 
إلا به من القصله والمنتقم منهء والنقمة ومالا يتم كونها نقمة إلا به من القصلہ 

والثلاثة الأول متلازمةہ والثلاثة الأخيرة متلازمةہ ولا يصح في ابتداء الخلق إلا الثلاثة 
الأول؛ لأنه لا مستحق للضرر حینئلہ ۱ 

والوجه في حسن الطرفين جميعاً وكونهما حكمة: وهو أنا نعلم بالعقل حسن الابتداء 
بالنفع وما يؤدي إليه» وحسن استيفاء الحق ممن وجب علیہ والمنازع في ذلك مكابر. 


قوله: (ولا يصح في ابتداء الخلق إلا الثلاثة الأول). 

اعلم أن الذي عليه الزيدية والمعتزلة وکشیر من الفرق الإسلامية والكفرية أن الله خلق 
الخلق حيواناً وجماداً حکمة في ذلك» فالحكمة في غير ا حیوان كونه نعمة على الحيوان جس] 
كان أو عرضاًء فإن من الأعراض ما هو من جلائل النعم كالطعوم والألوان والروائح؛ قيل: 
بل لولا الأعراض لا عظم موقع الانتفاع بالأجسام وا حياة أصل النعم» وكذلك الشهوة 
والقدرة والعقل» وأما ا حیوان فمكلف وغير مكلف» وكل منھما خلقه الله تعالى حياً لنفع 
نفسه با يتفضل به عليه من المنافع الدنيوية» وقد يكون في بعض من المكلفين نفع لغيره 
ويقصد ذلك بخلقه تبعاً لنفع نفسه» وأما غير المكلفين من الأحياء فلا يبعد أن يكون الغرض 


0١ 


ری 
1 اسر الاسلاقی 


د المعراج 





الجرء الثاني of‏ 





فصل 


وقد حصل ما تقدم اتاع تقديم خلق الماد على الخيواذ لان إا الم ولا متفع يكون 
عبثاً في حال علم المنتفع. 

فإن قال: أليس أحدنا يفعل أفعالاً ويقصد بها وجه الإحسان إلى الغير قبل حص ول ذلك 
الغيرء کان يضع له طعاماً أو يبني له بيت ثم إذا مكنه منها لم يخرج عن كونه منعماً بتقديمها. 
قلنة [نما حسن من أحدنا تقديها لأنه يخشى الفوت إذا أخر فعلها إلى حال حضور ا تتفم 
فأما الباري تعالى فهو قادر على اختراع الفعل حال حضور المتنفع؛ فلا يكون في تقديمه غرض, 
وهذامنع أصحابنا من تقديم الفناء على الجواهرء ومنعوا ظاهر ما يروى من أن أول ماخلق 
الله اللوح والقلم؛ لأنه لا بد أن يكون هناك منتفع باللوح والقلم بأن يعتبر بالنظر إلى ماني 
اللوح ومطابقته لما سيكون من الملائكة أو غيرهم وأما قوله لت «كان الله ولا شيء ثم 
خلق الذكر» " فلا حجة لهم فيه؛ لأنه لم يقل ثم خلق الذكر فقط فلا بد أن يكون مع خلق 
الذکر من ينتفع به. 





المهم من خلقھم نفع غيرهم من المكلفين» بل قد صرح الجمهور بأنه ما خلقوا إلا لذلك, 
وهو إما نفع دنيوي كركوب البهائم وا حمل عليها والانتفاع بأصوافها وألبانہا وجلودها 
ولحومها وغير ذلك» وإما ديني كما يحصل بها من الاعتبار عند النظر فيها والتأمل لأمرهاء 
وما يحصل بذلك من الشكر لله تعالى عليها عند مشاهدتهاء وقد ذهبت الجهمية وبرغوث إلى 
أن الله إنا خلق الخلق لأن الأمر أمره والملك ملكه. وقيل: بل خلق الخلق لإظهار قدرته. 
وقيل: خلق بعضهم للنار وبعضهم للجنةء وقیل: خلق الخلق لمحبة الرسول. 

(فصل: قوله: (وقد حصل مما تقدم امتناع تقدیم الجماد على الحيوان). < 

يعني لما تبین من أن الله لايفعل إلا لغرض ولاغرض في التقديم» وهذا هو مذهب العدلية 
وخالف في ذلك بعض أهل الحديث تمسكاً بظواهر وردت منه قد أشار المصنف إليهاء وإذا 
اجتمعت شرائط صحة الخبر فيها أمكن تبقيتها على ظاهرها ء ويكون الغرض في تقديم 


o۲ 


درو 
1 ار ١‏ الا سا 











ا 000 ا ا ا ا ا ا ا ا ا + / بب و 3ؿ ؤ2 ر الل اللا لاا نم تہ 





خلقها أن يكون في علم الله أنه إذا خلق المكلفين من بعد كان لهم في العلم بتقدم خلق تلك 
الأشياء لطف کم ذكر مثله في نصب الميزان والحساب وشهادة الجوارح» فإن الغرض فيها مع 
تأخرها ووقوعها في غير دار التكليف وعدم الحاجة إليها أن يكو ن في العلم بها لطف 
للمکلف واعتبار» وقد تؤول ماروي عنه مإشد ام :, أول ما خلق الله اللوح والقلمبأنه) 
حيان» أو أن المراد أول ما خلق من الىادات. 


o 





ا 
المقجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ل المعراج الجزء الثاني جه 





فصل 

ويصح أن يبتدئ الله خلقاً في ا نة وينعم عليهم بنعم خالصة لا شائب فيها ولا يكونوا 
مكلفين؛ لأن التكليف يتضمن المشقة. 

فإن قال: : فكيف يصح أن يخلص هم النفع مع أنهم يجوزون انقطاع ذلك وزواله وهو 
يتضمن التنغيص والحسرة. 

قيل له إن كان هذا ا خلق لا عقل له فالسؤال ساقطہ وإن كانوا عقلاء على بعد ذلك جاز 
ظ أن لا يخطر هم الانقطاع على بال كما في كثير من المترفين في ادنيا فإنه قد لا خطر لهم الموت 
على بال مع علمهم نه قطعاء فإذا جاز ذلك أوقاتاً قليلة جاز أوقاتاً كثيرةة ویضرز أيضا أن 
يمنعهم من فعل هذا التجويز ويشغلهم عنه بضروب من الشواغل. 

فإن قال: ممیت و مد میں دوہ سی سس 
عليهم أعظم من نعمة التكليف. 

قيل: بل النعمة على المكلفين أعظم؛ لأنهم يصلون بالتكليف إلى منافع عظيمة لايحمسن 
الابتداء بهاء ومن هلك منهم فمن جهة نفسه أتي, على أن هذا اقتراح على الباري تعالى في 
فعله وما المانع من أن ينتار الإنعام عليهم بأدون النعمتين لو سلمنا أن نعمة التكليف أدون. 





يكونوا مکلفین). والوجه ني ذلك أن فيه غرضاً وهو نفعهم مع تعريه عن سائر وجوه القبح 
وهو معنی ا حسن وهذا هو مذهب أي هاشم وأصحابه. 

وقال البغداديون ونسب إلى أكثر العدلية: إن ذلك لا يجوز لأنہم إذا خلقوافي الجنة م 
يعرفوا موقع النعمة إذ لا يعرفها إلا من وقع فی غيرها ولحقه مشقة» ولأن ذلك يستلزم إباحة 
الجهل لهم لان المعرفة لم تحجب علیھم؛ إذ لو وجبت لكانوا مكلفين وقد فرض عدم تكليفهي» 
الآخرة هذا على فرض کونہم عقلاء» وأما إن ل يكن لهم عقول فلا إشكال. 


0 


هر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 





م المجلد الثالث الكلام في التكليف )ه 








فصل/ في المكلف الذي هوالإنسان ماهو 
عندنا أنه هذا الشخص المشاهد المبني بنية خصوصة المشار إليه بقولمم: أنت فعلت. 
1 7 1 
وقال أبو سهل النيبختي '' وبعض الأوائل: هو أمر خارج عن هذا الشخص. 
وقال النظام: هو جسم لطيف شابك هذا الجسم. 


(فصل: في الکلف الذي هوالونسان ماهوة) 

قوله: (عندنا أنه هذا الشخص)... إلى آخرہ. هذا مذهب الزيدية وجمهور ا معتزلة وكثير 
من غيرهم من الفرق الإسلامية والكفرية» وهو أن الإنسان هو هذه الجملة ذات الأعضاء 
والحواس لا أنه أمر غيرها داخل فيها أو خارج عنهاء وخالف فيه طوائف من أهل الإسلام 
وغيرهم» وقد ذكر المصنف أقوال المخالفين إلا الفلاسفة فلم يعتن بتحقيق مذهبهم. 

واعلم أن الفلاسفة يقولون بالنفس الناطقة ويحكمون عليها بأنہا الإنسان وییجعلونہا غير 
هذا الشخص لكنها أمر لها تعلق به» وليست بجسم وللاعرضء ولا يجوز عليها الموت ولا 
غيره ما يجوز على الأجسام والأعراض بل هي حية باقیة لا تموت. 

قيل: ويذهبون إلى حدوثها بأن أوجبها عقل جرد أزلي وليست أزلية» لأنه يوجبها بش رط 
كتبه أن الإنسان جوهر نوراني في أعماق هذا البدن» فلا هو جرد ولا هو البدن لأنه باق وإن 
كان إعدامه ممكناً. 

قوله: (وقال النظام)... إلى آخره. ومن عباراته أن الإنسان هو الروح» وأن الروح هوالحياة 
المشابكة لهذا ا چسد وهو جوهر واحد مداخل للجسد لا ختلف ولا متضاد. وأنه قادر عالم 
حي لذاته ومداخلته للشخص هذا كمداخلة الدهن للسمسم. قال الشيخ أبو القاسم: إني 
لأخاف على إبراهيم النظام لما ذهب إليه في الإنسان فإن الكتاب العزيز یقضی بخلافه. 





)ھ۲١٢( من الإمامية وأبو سهل كنيته» اشتهر بالتنجيم والترجمة وصحب ال خليفة المنصور وستة خلفاء بعده وتوئی سنة‎  )١( 
في عصر المأمون (راجع مقدمة فرق الشيعة).‎ 


00 











ذا تسر 
1 سط الاسلامسن 


مز المعراج الجزء الثاني جه 





وحكي عن الأسواري: أنه روح في القلب. 

وقال ابن الراوندي: شيء في القلب يسخر الجملة. 

وقال الفوطي: هو جزء في القلب لا یتجزا. 

وقال ابن الإمحشید وبعض الأوائل: هو جسم رقيق منبٹ' ' في ایسد متشکل بشكله في 
كل عضو منه عضو منهه فإذا قطع الشخص تقلص فإذا انقطع تقلصه هلك. 

وقال بشر بن المعتمر: هو ا حي والروح جميعاً. 

لنا العقل والسمع أما العقل فهو أن ما على ما ذکرن غير معلوم: والإنسان معلوم ضرورة 


ولا جوز العدول عن ما يعلم إلى مالا يعلم. 
ویکا۔: فنحن نهد من أنفسنا ضرورة كوننا معتقدين ومريدين وحو ذلك ولا يجوز أن تعلم 
الذات استدلالاً وصفتها ضرورة. 0 





قوله: (وحكي عن الأسواري أنه روح في القلب). ومماحکی عنه أنه لا يدرك. 

قوله: (وقال ابن الروندي)... إلى آخره. 

تقرب مقالته من قول الأسواري وقد جعل مذهبهم| واحداًء وحكيّ عن ابن الراوندي ف 
قول أن في البدن أرواحاً كثيرة وإليها يرجع الإدراك والتأم. 

قوله: (وقال الفوطي). 

هو هشام بن عمرہ ومذهبه قريب من مذهب الأسواري وابن الرواندي إلا أن ابن 
الرواندي ذكر تسخيره للجملة» وقد عد بعضهم مذهب الثلاثة مذھباً واحداً. 

قوله: (وقال ابن الإخشيد)... إلى آخره. ظ ظ 

قبل [الإمام المهدي لليكاف]: وإلى هذا ذهب الإمام عماد الإسلام یجیی بن حمزة. 

قوله: (ولا يجوز أن تعلم الذات استدلالاً وصفتها ضرورة). 

وذلك لأن العلم بالصفة فرع على العلم بالذات فكيف يكون الفرع أجلى من الأصل. 
(١(۔‏ منساب [نخ]. ظ 
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هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 





م المجلد التالت الکلام في التكليف جه 





وبعد: فلو كان الإنسان غير هذه ا حملة داخلاً فيها أو خارجاً عنها لصح انفصاله عنها 
فيكون أحدناحیاً قادراً عله ولا يكون إنساناء والعكس وخلافه معلوم. 

وبعد: فالإنسان لا بد أن يكون هو القادر العال» وحن إذا نظرنا في أحوال القادر العالم التي 
هي صحة الفعل وصحة الإحكام وجدناها راجعة إلى هذه الجملة المشاهلة. 

وبعد: فقد علمنا ضرورة حسن توجيه ا ملح والذم ونحو ذلك إلى هله ا حملة فلو لم تكن هي 


الإنسان الفاعل لماصح ذلك 
وبعد: فإذا شهدنا على أن زيداً زنى أو قتل فإنما نشهد على هذه الجملة؛ فلو كان الإنسان 


وبعد: فلو كان الإنسان الحي غيرها لما صح الإدراك بهذه الأعضاء على هذا ا حد بل كنا تجله 
متنانضا؛ لأن المدرك في ا حقیقة مستور بهذه الأعضاء ولكنا إذا فعلنا أحسسنا باعتماد في هذه 


الأعضاء؛ لأن الفاعل غيرها. 

وأما من جهة السمع فقوله تعالى: # وَلَد حَلقتا الا سن یِنمَلَلَیْنطین 4 [المؤنون:117]» 
وقوله تعالى/ ۲۷۰ ط رج يالب اراي € [الطارق:۷] ونحن نعلم أن الذي خلق من السلالة 
وخرج من بين الصلب هو هله الجملة. ظ 





نعم قد قيل [الإمام يحيى ]: لو ادعی أن الإنسان الحي القادر العام هو هذه الجملة ضرورة 
لم يمتنع ذلك» وأنه معلوم من اجماع المسلمين قبل حدوث هذا الخلاف. 
ٹنممے: 


قيل: اسم الإنسان يطلق عليه بعد موته كا يطلق في حال حياته» واختلف الشیخان هل 
يطلق اسم الإنسان على هذا الشكل المخصوص وإن لم يكن فيه لحمية ولا دمية ولا ماني 
معنى ذلك كأن يكون من عود أو طين» فالذي ذكره أبو هاشم وص ححه المتلكمون أنه لا 
) یسمی بذلك» وذكره أبوعلى في قول له» وفي أحد قوليه أنه يسمى إنساناً وهو بعيد عن 


٥۷ 








ری 
1 اك الاسلاقی 


لا المعراج الجزء الثاني ه 





شبهة النظام: أن آحاد هذا الشخص لا تجوز أن تكون حية بانفرادها فكذلك إذا انضمت؛ 


لان ما ليس بحي إذا انضم إلى ما ليس بحي لا يصير حياً. 

واللجواب: أن من حق الحي أن یکون مبنياً بنيّة خصوصةہ وذلك لا يتم إلا بالاجتماع كما 
نقوله في ما ليس بطويل إذا ضم إلى ما ليس بطويل فإنه يصير طويلاً. 

قال: الإنسان قادر عام حي لذاته وصفة النفس من حقها أن ترجع إلى الآحاد 

قيل له: لو استحقت للنفس لاستحال خروج أحدنا عنها ولشاركته جمیع الجواهر في ذلك 
لتماثلهاء لکن مذهبه اختلافها وهو ظاهر البطلان. < 

قال: إن العرض يوجب غلہ فلو كان الإنسان هو ا حملة لكان قد أوجب لغير عله 





تنبيه اخر: 

قيل [الإمام يحبى]: الإنسان ليس هو كل ا جحرم المشاهد بل الإنسان منه ما حلته الحياة دون 
ما لا تحله كالعظام والشعر والدم وفاقاً فیھماء وعلى قول أب علي في العظام» وأما ابو هاشم 
فقد جوز حلول ا حياة فيها حصول التألم بانصداعها. 

قيل [الإمام يحبى]: وإن كان الإنسان على التحقيق الجملة التي لا يكون حياً إلا ہا دون ما 
زاد عليه من الفضلات التي لا يضر فقدها في إبطال كونه إنساناً وإن كانت تدخل فی حملة 
الإنسان» وكذلك الحكم ف جمیع أصناف ا حیوانات من الملائكة وا جن والشیاطین والسباع 
والبهائم. 

قوله: (شبهة النظام)... إلى آخره. 

قد عورض بالحركة فإنها توجب للجوهر كونه محتركاً وهي في نفسها غير محتركة والجوهر 
قبل حلوطا فيه غير متحرك» فكيف يصير محتركاً بضم ما لیس بمحترك إليه. 

قوله: (وه و ظاهر البطلان). 

يعني لما تقرر من اشتراك الجواهر في الجوهرية وأنها صفة ذاتية» وأن الإشتراك في الصفة 
ا التمائل. 


0۸ 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


ملا المجلد الثالك ‏ ہہ ے الکلام في التكليف )جه 





قيل له: المعتمد في كيفيّة الإيجاب على الأدلةء وقد دلت على أن في الأعراض ما وجد في 
ا حل ويوجب للجملة كالقدرة والعلم ونحوهماء ولو لا هذا لكان أحدنا بمنزلة أحياء قادرين 
ضم بعضهم إلى بعض » فلا يحصل له فعل بداع واحد وليست ا حملة غیراً للمحل» فلا 
يصح قوله قد أوجب لغير محله؛ لأن المغايرة هي أن لا يكون أحدهما هو الآخر ولا جملة یلخل 
تحتها الآخر ولهذا لا يكون الواحد من العشرة غيراً للعشرة. 

قالت الفلاسفة: ا حرکات طبيعي وقسريء فالطبيعي يستمر على حال واحلة كحركات 
الفلك وليست حركات الإنسان كذلك» فيجب أن تكون قسرية: ولا بد من قاسر غير هله 


الجملة. 
قيل لهم: إنكم أخللتم بقسم ثالث وهو مذهب خحصومكم» وهو أن حركة الإنسان اختيارية 
وليست طبيعية ولا قسرية. 


قالوا: هله الجملة يصح عليها الزيادة والنقصان بالسْمّن والعَجّف والصغر والكبرء 


قوله: (قالت الفلاسفة)... إلى آخره. 

ذكر احتجاجھم ول يذكر في الأصل مذهبهم وقد ذکرناہ. 

قوله: (هذه ا حملة تصح عليها الزيادة والنقصان)... إلى آخره. هذه الشبهة يتمسك مها 
المخالفون كلهم. وقيل: بل من جعل الإنسان شيئاً لا يتبعض ولا يزيد ولا ينقص. 

قالوا: فإذا بطل کون هذه الجملة وجب أن يحكم على الحي بأنه شيء واحدہ وإذا ثبت أنه 
شىء واحد فهو في القلب لما علم ضرورة أن وجود العلم والشهوة والإرادة وأضدادها 
والفكر والظن من جهة القلب؛ فعلمنا أن الذي صدرت عنه وتصرف فيها شىء مستقر فيه. 
والجواب عنها على التحرير الذي أتى به المصنف كما ذكر وقد أجاد وآفاد وأما على هذا 
- التحرير الآخبر فهو أن ما عللوا به لا یقضی بأن الإنسان فی القلب کما زعمواء وإنےا مقتضاه 
حصول تلك المعانی فيه» وإذا ثبت أن الإنسان هو هذه ا ملة فحصول تلك العانی من جهته 
لکن القلب محل هاء وربما يحررون هذه الشبهة تحريراًآخر وهو أن قالوا: لو کان كما ذكرتم 
وحلت ال حياة في الجملة المهزولة» وأوجبت لها کونہا حية ثم سمنت» والحياة توجب للجملة 
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فلو كانت هي الؤنسان لكان لا يصح ذم من كان صغیراً ثم کبرہ ولا من كان مهزولاً ثم من 
ولا عقابه؛ لأنه يدخل تحت الذم والعقاب من لم يكن موجوداً حال إيقاع الفعل. 





عندكم لزم أن تكون ا حیاۃ قد أوجبت / /٠١‏ حال بقائها لغير ما أوجبت له حال کون 
ا لجملة مھزولة والمعانی إنم| توجب لأجل صفاتها المقتضاة وهي ثابتة عند وجودها ولا 
يتجدد إیجاہہا لغير من أوجبت له عند ابتداء وجودهاء ويكون الجواب على هذا التحرير أن 
الحياة لا يتغير إیجاہہا بل إبجابها للجملة وا جحملة لها هذا الإسم وها أحكام لا ختلف هي 


واعلم أن للفلاسفة شبهاً مبنية على قواعد لهم غير مسلمة ننبه على شيء منها ليعلم أنبا غير 


ع 
3 


قادحة» وهو أنهم احتجوا على أن الإنسان ليس بجسم ولا جسماني» أي ولا حال في جسم 
انه قد ثبت أن الإنسان يعلم الأشياء التي لا يصح انقسامهاء والعلم بے| يستحيل انقسامه 
يستحيل أن يكون منقسرأء وإذا استحال انقسامه استحال أن يحل في منقسم» ولا شك أن 
علم الإنسان حال فيه» فوجب أن يكون الإنسان مما يستحيل انقسامه» وإذا كان كذلك ثبت 
أنه لیس بجسم ولا جساني. 

وا جواب: لم جعلتم العلة في استحالة انقسام العلم استحالة انقسام معلومه فإن وجه 
الملازمة في ذلك غير معلوم» ولو لم تكن العلة في استحالة انقسام العلم إلا ماذكرتم لزم 
صحة انقسام العلم المتعلق بها يصح انقسامه» ثم لم قلتم إن ما يستحيل انقسامه یستحیل أن 
يحل في منقسم» وما وجه الملازمة» أو ليس التأليف عرض لا يصح انقسامه وهو مع ذلك 
يحل في جزئين يصح انقسامهماء والوهم عندهم جساني مع أنه لا ينقسمء ثم إن سلمنا ذلك 
فنحن نقول بموجبه وهو أن العلم يحل في يستحيل انقسامه» وهو جزء من أجزاء القلب فإن 
الجزء لا يتجزأ عندناء وإذا كان كذلك لم يلزم ماذكرتم» لكنهم بنواعلى أنه لا يتتهي الجسم 
إلى جزء لا ينقسم» وذهبوا إلى أن الجزء يصح تجزيه إلى ما لا نہایة له» وهي قاعدة فاسدة. 

واحتجوا أيضاً بأن الإنسان قد شارك الأجسام في الجسمية وخالفها في الإنسانية فلا بد أن 


هخ 
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المجلس لمت الأسلا ماي 
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يكون ما خالفها فيه أمرأغير الذي شاركها فيه فيكون الإنسان غير جسم. والجواب: 
المعارضة بنحوه في الفرس وا مار ونحوهما من أنواع ا حیوان. 

والتحقیق أنه خالفها بخواصه التي لا توجد ني غيره من الشكل والصفات التي يتميز بها. 
لنبيه: 

اعلم أنه ورد من الكتاب الکریم والسنة النبویة مايقضي بأن هنا أمرأزائداً على ا حسد 
7 تو و 
پر سین۔ہ موسر نشی سے :# والملهكة باسطوا اد تهھم 
آخرجوا اگم 4 اءام:۹۳]ء فدل على أن ثم شيئاً يخرج من ا حسد وا حروج من 
صفات الأجسام» وقوله تعالى: ۶ اللہ یوق الاش حِينَ مَويَھکا ... الآية [الزمر:؟:] 
وفيه تصريح بقبض الأنفس عند الموت والنوم» وأنه يمسك النفس عند الموت ویرسلھا إذا 
قبضها بالنوم» والقبض والإمساك والإرسال لا يتصورإلا فی حق الأجسام» وقوله في 
الشهداء: # بل أا عند رَبّهّم # ... الآية [العمران:119]» وفيه دليل على أن المستشهدين 
غير هذه اغیاکل إذ هي أموات بالضرورة» وقد وصفهم الله بأنهم أحياء مرزوقون» وأما 
الأخبار النبوية فكثيرة منھا ما ذکر فی قصة المعراج من ملاقاته “اٹ بل للأنبياء ووصفه 
لخلقتهم» ومنها قوله ٣ث‏ اه :, إن أرواح الشهداء في أجواف طير خضر-تأوي إلى سدرة 
المنتهى»”" و قوله ملإشبليالم نی قتلى بدر: هل القلیب تخاطباً لأصحابه: «ما أنتم بأسمع منهم» 


(¥) 


(۱). هو بلفظه في كنز العمال (ج/۹/رقم/۱۱۱۲۷). 
(٢۔‏ الروایة في سيرة أبن هشام ۲۲ بلفظ : قال ابن إسحاق: وحدثني حمید الطويل » عن أنس بن مالك قال: عم 
أصحاب رسول الله شالم رسول الله ملإشطالم من جوف اللیلء وهو يقول: «يا أهل القليب» يا عتبة بن ربیعةء دا 
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لكنها تخل في جملة الحي لحصول ا حیلة فيها وليس يلزم إذا من الإنسان بعد عجف أن 
۱ يصير غير ما كان كما أن الشجرة إذا كبرت بعد صغر لم تصر غيرها ما کائت: وعلى هذا 
يصح أن يعظم خلق أهل النار وأجرامهم. 














والجواب عن ذلك: أنه ليس في الآيات والأخبار المذكورة تصریح بأن هذه الأشياء 
القبوضة والمرسلة» والأرواح هي التي تسمى الإنسان ويتوجه إليها المدح والذم والشواب 
والعقاب».وهذا هو محل النزاع» وأقر ب الآيات إلى المعنى التنازع فيه آية الشهداء والحكم 
عليهم بأنهم أحياء مع مشاهدة موت جثثهم والعلم به ضرورة» ونحن نقول: لا مانع من أن 
يحبي الله الجثث في قبورها كا هو الظاهر» والذي يقضي به كلام المفسرين. قال جار الله ما 
لفظه: بل أحسبهم أحياء عند ربهم مقربون عندہ ذووا زلفى كقوله: : َال ن٤‏ 
ريك ٭4[نصلت:۳۸] يرزقون مثل ما يرزق سائر الأحياء يأكلون ویشربون: وهو تأكيد لكوم 
أحياء ووصف اطم التي هم عليها من التنعم برزق الله. انتهى. 

وما هذه الآيات إلادالة على ثبوت الروح وهو/ /١7‏ أمر منعنامن الخوض فيه» وحجب 
عنا العلم به» وتلك مسألة آخری غير ما نحن فيه فإنه روح للإنسان لا أنه هو الإنسان» وأما 
الإمام المهدي أ-مد بن يحبى للتََففقد حكم بأن المراد بالإنسان وهو المقبوض والرسل 
والمحياء والذي في أجواف الطیر الخضر هو الجملة التي لا یصح کون المي حياً إلا ہا 
وبحصول مجموعهاء وهي متصلة با ميكل هذا المشاهد كاتصال جسد المهزول بأجزاء سمنه» 
فقد صارت ا حملة المذكورة التي هي الإنسان في ا حقیقة متصلة ذه الزيادة وصارت الزيادة 
داخلة في حكمهاء وكل حياة في أصل تلك الجملة قد صارت موجبة صفة الحيية ولمذه 
الزيادة» وكذلك أجزاء ا حیاۃ التي في الأجزاء الزوائدہ فثبت أن الإنسان جملة لطيفة في هذا 
الھیکل المشاهد لا تصح حياته إلا بمجموعهاء وهي التي تنزع عن اليكل فتبطل حياته» 


شيبة بن ربیعةء > ويا أمية بن خلف» ٠‏ ويا أبا جهل بن هشام» فعدد من كان منهم في القليب : : «هل وجدثم ما وعد ريكم 
حقا؟ فإني قد وجدت ما وعدني ربي حقاً» فقال المسلمون: یا رسول الله » أتنادي قوما قد جيفوا » قال : دما أنتم بأسمع 
لما أقول منهم : ولكنهم لا يستطيعون أن يجيبوني». 


ون 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ما المجلد الثالث هع سس سس ل ب الكلام في التكليف ]ه 





»4ه تج؟بي © #4406 *©»ه. »2446406686424 ووه 4 +4644 + 69ج چو د جه©4»>©06*؟ن بج 4946© ج +89 89ج + جھ چو 68669566868+ 4 ج2446 هو» وجوه 


والتي تنزعها ملائكة الموت بأمر رہہا وتمكينه لهم من ذلك» وهي ا موضوعة في أجواف 
الطير الممسكة عند الموت المرسلة عند النوم المناداة يوم القليب المشاهدة من الأنبياء ليلة 
المعراج» وهي والميكل في حال الحياة كالشيء الواحد لان الحياة الحالة فيها توجب صفة 
ا حییة لكل ما اتصل بها من الأجزاء التي فيها حياة. 

قال ِليكدُ: وعلى هذا يستقيم قولنا إن الإنسان هو هذا الشخص المشاهد وإن كان في 
التحقيق هو الجملة التي لا یکون المي حياً إلا بمجموعها وسائر الأجزاء تابعة غير 
مقضودة: .هذا حاص ما دک 0 رم رکیاتری ف ه كلف وتف »وها حال 
الإنسان إذا حاول أن يعلم ما تفرد الله بعلمه وم ينصب لنا دليلاً عليه ولا جعل للعقل فيه 
مجالاء ذهب كل مذهب ولم يفز بمطلب» والأجزاء التي لا يكون ا حي حياً إلا بها أجزاء قليلة 
يسيرة» فكيف يصح أن تكون هي الموجودة المشاهدة ليلة العراج؛ والمعلوم من لفظ الحديث 
إن صح آنا صور واضحة وأشخاص كاملة ذات أعضاء وجوارح ووجوه موصوفة 
خلقتهاء فلو كانت هي المنزوعة المقبوضة حال النوم لوجب بطلان حياة النائم حال نومه 
حتى يستيقظ بعد ردهاء ومعلوم أنه حي في حال نومه ولهذايدرك» وكان يجب إذا قطعنا 
جسد الميت وفتحنا جسدہ أن نجد مكان تلك الجملة في جسده مفرغاً إذ قد انتزعت الجملة 
من وسطه. ثم من المعلوم أن الإنسان هو العام المريد الكاره الظان الناظرء وهذه معان لا 
توجد ولا تحل إلا في القلب» فأخبرنا هل القلب من تلك الجملة» فهذا يقضي_بأنها كثيرة 
بقل روج هيا تنيزت مر لا یعس متا 
بہاء أو ليس القلب منها فكيف تكون هي العالمة الناظرة المريدة الكارهة» وهذه المعاني في 
أجزاء غيرها لو ذهبت ل يقدح ذهابها في كونها إنسانا عالماً ظاناً ناظراً مريداً كارهاًء وغير هذا 
من الإشكالات التی يمكن إيرادها على هذه المقالة لا حالة. 

والحق الذي لا مدفع له ولا محید عنه أن الإنسان العاقل المكلف الممدوح المذموم المشاب 
المعاقب هو هذا الشخص ا مشامدہ وأن النفس والروح التي أشير في الآيات والأخبار إليها 


٣ 
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هو أمر لا يمكن الوصو ل إلى معرفته حقيقة إلا بالسمعء ولم ينصب الله لنا دليلاً على معرفة 
حقيقته يتضمن التصريح بذلك» بل قضت حكمته بإہہام ذلك علينا لمصلحة علمها لنا نی 
الإبهام» فلا نتكلف علم مالم نعلمء يا بردها على القلب قولك فيا لا تعلم لا أعلم. 

وقد أورد المهدي على نفسه سؤالات في تحقيق ما ذهب إليه والكشف عنه» وتكلف 
اواب عنهاء واعترف في البعض منها بعدم القطع والرجوع إلى الظن والتبخيت» وعن 
ذلك كله مندوحة» وكل ذلك بناء منه ليتق على أن العلم بالروح ممكنء وأن الآية الكريمة 
وهي قوله تعالى : # قل الروح مِنْ اضر رق ج4ا لسراء:٥۸]ء‏ لا تة : تقضي بأنه حجب العلم به فإنه 
أورد سؤالاً حاصله كيف حار النظر في الروح والقطع بتميزها وقد سكل عنها رسول الله 
عنام فلم يعلم الجواب عنهاء واعترف بعدم إدراك حقيقتها مع علو درجته وارتفاع 
منزلته في العقل» ومع کون السمع لا يعلم إلا منه» فكيف لا يعلم الروح بم تنزل عليه 
ونعلمه نحن؟ 

وأجاب: بأن الآية لا تة فى أنه يهم لا یعلم الروح» ویتمل أ نیا يب الجواب على 
اليهود فيه لأنه أمر بإبهامه مع عدم جهله به. فلم يضف ا جحھل إلا إلى السائلين إذ قال: # وما 
َالِ اا 4 [الإسراء:86]» وم يقل: وما أوتيتٌ» وإن فرض عدم علمه بہا وأن 
عقله ملإشلالهم لم يدرك معرفة حقیقتھا فمن ا جائز أن الله سبحانه حجب عنه شلام العلم 
بها دوننا کیا منعه من الشعر والخط» وأيضاً فمن ا مائز أنه يمكنه النظر فيها والعلم بها لكنه لم 
يجتهد نی النظر ولا بلغ الغاية فيه لعدم تكليفه بذلك» ولا يجب في النبي أن يكون أعرف 
الناس في كل شيء» فلا إشكال على من نظر في الروح وتكلم بم أداه إليه عقله في معرفته. 
وهذا الجواب کا ترى. 

وقد روي في (الكشاف) عن أب بريدة أنه قال: لقد مضى النبي ملإشلائ, ومايعلم الروح. 
قال: والأكثر على أنه الروح الذي في ا حیوان سألوه عن حقيقته فأخبر أنه من أمر الله أي ما 
استأثر بعلمه» وقيل: هو خلق عظيم روحاني أعظم من الملك. وقیل:جبریل. 
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فصل/في حسن التكليف وییان وجه ا لحكمة فيه 
أماحسنه فلأنه فعل الله تعالى» وتقلم أن الله لا يفعل القبيح. 
وأما وجه الحكمة فيه فكونه تعريضاً للمكلف إلى درجات لا تنال إلا به وهوالثواب 
الدائم اللي قد تقر ر أنه لا يحسن الابتداء به» ومعنى کون الله تعالى عرضنا لذلك هو انه 
أعلمناما : نستحق به الثواب فعلاً وتركاً ومكنًا من ذلك وأزاح عللنا فيه وجعله شاناً 
لستحق به الثواب . 





قال: وروي أن رسول الله ملإشليانفم ما قال لهم ذلك يعني قوله: وما شمنلاو إلا 
للا 4 قالوا: نحن مختصون بهذا الخطاب آم أنت معنا فيه؟ فقال:ه بل نحن وأنتم لم نوت 
من العلم إلا قليلا؛ » فقالوا عم برا : 3 ومن دوت الْحِكمَةٌ فتدأوق 
e‏ *[البقرة:179] وساعة تقول هذا ١‏ 
(فصل في حسن التکلیف وبيان وجه الحكمة فيه) 
قوله: (وجعله شاقاً لنستحق به الثواب). 
عد كونه شاقاً من معاني التعريض للثواب لأنه لولم يكن شاقاً م يستحق عليه ثواب. إذ لا 
ثواب مع عدم المشقة في الفعل المكلف به أو سببه أو ما يتصل به إذ لو استحق ستحق الشواب بغير 
مشقة لم يكن فرق بين ما كلفنا به وبين ما نلتذبه من الطعام والشر-اب والنوم» ومعلوم أن 
عدم استحقاق الثواب على هذه الملاذ إن هو لعدم المشقة فيهاء ولأن الشواب جزاء على 
الأعمال كالاأجرة عليهاء فکم| أن من استعمل الغير في عمل يسير لا يستحق عليه أجرة لعدم 
مشقته فكذلك الطاعات لولم يكن فيها مشقة لا نستحق الشواب عليها. هذا ماذكره 
أصحابنا. وفيه نظرء أما أولا: فلقولهم إن عدم استحقاق الشواب على الملاذ إنم) هو لعدم 
المشقة» فإنه يمكن أن يقال بل لعدم التكليف بها ولعدم حصول المصلحة الدينية فيها. 
-)١(‏ فنزلت : «و وو أتما ف الا من شجرۃ فلا #القمان: ۲۷]. قال جار الله : وليس ما قالوه بلازم فإن الشيء 
يوصف بالقلة مضافا إلى ما فوقه» وبالكثرة مضافا إلى ما تحته» فالحكمة التي أوتيها العبد خير كثير في نفسهاء وقليل 
بالإضافة إلى علم الله اه حاشية في الأصل. 
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ذا تسر 
1 ا الاسلامن 
لقجلس نا : : 


دز المعراج الجزء الثاني اه 





واعلم ۷۷/ انا إذا أتينا ھا كلفنك وم نفسله أثابنا عليه فعند تكامل هله نکون قد عرضنا 
هله الدرجات وأحسن إلينا بهذا التعريض. 





TY‏ جس حر 
صحیح فإن العمل اليسير لا یستحق عليه أجرة ولو لحقت به مشقة» فالعلة كونه یسراً 

يتسامح بمثله في العادة لا كونه لا مشقة فيه 

وأماثالنا: لألاذ قد عق مایا اشراب إذا قصذ اوج لا کسی ذری الان زی 

على الطاعة وبلباسه ستر العورة وبنومه إمكان القيام للعبادة» وليس النية المذكورة تخرجها 

عن کونہاملاذاء ولا تدخلها في كونها شاقة» وكذلك قد ورد السمع بإثابة الرجل على تقبیسل 
زوجته ومداعبتها ونحو ذلك مما فيه غاية اللذة» وقوهم: إن المشقة فیا یتصل به من حفظ 

الفرج عن غير جائز الوطء كلام فارغ فان ذلك أمر آخر كلفنا به فيه مشقة نشاب عليه 

ونعاقب على تركه» فكيف يجعل شرطاً في استحقاق الثواب على تلك الملاذ المتعلقة بالزوجة. 

ثم اعلم أن أصحابنا يجعلون المشقة شر ط أ في استحقاق الشواب ولا يجعلو. ا سبباً فه 

فحينئذ لا يلزم أن يكون الثواب على قدر الشقة لأن ذلك لا يلزم إلا مع جعلها سبباً 

للثواب» فالمسبب يقل بقلة السبب ويكثر بكثرته» وأما إذا كانت شر طا م يلزم ذلك» والسبب 

هو فعل الطاعة وترك المعصية» ولهذا يكثر الثواب بكثرتها ویقل بقلتها أي بكشرة موقعها في 
الوجه الذي لأجله وقع الوجوب أو الندب کما ورد في فضل ركعتين في الحرم فإنما تفضلان 
الركعتين في غيره بكذا وكذا ضعفا من الثواب» وكذلك صلاة الفريضة فيه وما ذلك إلا 

لكون موقع الفريضة وهو لطفيتها والنافلة وهو تسهيله للفرائض أكثر ما إذاکانت /۱۸/ 

الفريضة أو النافلة في غيره» وعلى هذا الاعتبار فقس. 

قيل: والواجبات نوعانء نوع لا يختلف موقعه فلا ختلف القدر المستحق عليه في قلته 

وكثرته» وهي الواجبات العقلية فإنها إنم|ا وجبت لوجوه تقع عليهاء فلا يختلف موقعها ‏ 
باختلاف الأزمنة والأمكنة والأشخاص, ونوع يختلف موقعه فيختلف القدر المستحق عليه 


٦ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 





م المجلد الثالث الكلام في التکلیف )ه 





قالت الملحلة: إنما يحسن هذا التعريض إذا عري عن وجوه القبح وهاهنا وجه قبح» وهو أن 
في التكليف إضراراً بناہ فهو بمنزلة من جرح ثم يأسوا. 

قلنة إن الإضرار نما يصير جهة في القبح إذا خلص عن النفع العظيم أو دفع الضرر 
العظيم» وضرر التكليف يحصل به نفع عظيم» وهو الثواب الدائم » ويندفع به ضرر عظيم 
وهو العقاب الدائم فمشقته كلا مشقة. يوضحه: أن العقلاء يستحسئون تحمل المشاق في 
الأسفار لمنافع مظنونة يسيرة منقطعة, فكيف لا نتحمل مشقة التكليف نافع عظيمة معلومة 
دائمة وكذلك يتحملون ضرر الفصد والحجامة لظن دفع الضرر اليسيرء فكيف بالضرر 
العظيم الذي نعلم اندفاعه بالطاعةء وقوهم هو بمنزلة من يجرح غيره ثم يأسوه لیس بوزان 
للمسألة؛ لان الغرض هنا جرد إنزال الضرر ومجرد إزالتہہ فلذلك قبح لكونه عبشا وظلف] 
بخلاف التکلیف: فإنه لا ينال الثواب إلا به» فوزانه ما يستحسنه العقلاء من تعريض الوالد 
لولده بالتعليم للمراتب السنية التي لا تنال إلا بالعلوم. 


من الثواب حسبما يتحصل من الغرض الذي لأجله شرع وهو الواجبات الشر-عية 
كالصلاة والزكاة ونحوهماء فإنها إنیا وجبت لكونها ألطافا نی الواجبات العقلية» ويقع فيها 
التفاضلء فمنها ما يدعو إلى فعل واجبات كثيرة» ومنها ما لا يدعو إلا إلى فعل واجب واحدء 
ومنها ما يدعو إلى واجب ومندوب» ومنها ما لآ يدعو إلا إلى واجب فقطء ويصح اختلاف 
ذلك بحسب الأمكنة والأزمنة والأشخاص. ولهذا كان ثواب ركعتين في الحرم أكثر من 
ثوامها في غيره» وصدورهما من الرسول “انلم أفضل مما إذا صدرا من غيره؛ وصلاة 
بعض الأوقات كجوف الليل والسحر وبين الأذان والإقامة أفضل من الصلوات في غير 
هذه الأوقات وهذا تقسيم وتعليل حسن على قواعد الأصحاب في وجه وجوب العقليات 
والشرعیات: والله سبحانه أعلم. 

قوله: (ويندفع به ضرر عظيم)... إلى آخرہ. فيه نظرء لان اندفاع العقاب لیس بالتكليف إذ 
لو عدم التكليف لم يثبت عقاب» فالعقاب من فروعه لا أنه يندفع به وإنما يندفع بالطاعة. 

قوله: (فإنه لا ينال الثواب إلا به). وذلك لتضمنه التعظيم والابتداء به من غير استحقاق له 


۷ 











اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مز المعراج 





الجزء الثاني )© 


قالوا: كيف يحسن الإضرار بالكلف بإلزام الشاق من دون مراضة وذلك قبيح في الشاهد 
قلنة إنما اعتبرنا الرضاء في الشاهد في الأمور التي يشتبه الحال فيهاء وفي اختيار احتمال 
الشقة لأجلهاء فإذا بلغ مبلغاً عظیماً لا يشتبه الحال في اختيار المشقة لأجله جاز إيصاله من 
دون مراضاةء وصار الحال فيه کا حال في تعليم الوالد لولدہ فإنه يحسن من دون اعتبار مراضل2 
ما كان المعلوم أن الصبي عند كمال عقله يؤثر اختیار المشقة لأجل العلم, فصار حال العباد مع 
الباري تعالى في تدبير مصالحهم إن لم يزد على حال الوالد مع الولد لا ينقص حتى لو قدرنا 
أن بعض المكلفين لا يختار احتمال المشقة لنفع الثواب؛ لكان في حكم المولى عليه في أنه لا 
حكم لرضاه. ) 

قالوا: فهلا استوت المخلوقات في التكليف الذي هو نعمة عظيمة عندكم. 

قلنا: الابتداء بالتكليف نعمة من الله وتفضل, وليس يجب إذا تفضل على خلوق أن یتفضل 
إليك وهذا 3 مستحيل في حقه تعالى. 





لايحسن لان العقلاء يستقبحون تعظيم من لا يستحق التعظيم. 

قوله: (إثما اعتبر الرضاء في الشاهد في الأمور التي يشتبه ا حال فيها). فيه نظر فإن الرضاء 
معتبر مع عدم الاشتباه» وليس لأحدنا أن يكره الغير على عمل يسير بعوض كبير عظيم 
خطير» فكان الأحسن فی ا حواب ما رجع إليه وإن ل نلخصه. وهو أن اعتبار الرضاء في 
الشاهد إن هو لعدم الملك والولاية» ولهذا حسن الإكراه من السيد لعبده ومن الأب لطفله. 
والله سبحانه وتعالی هو المالك لنا الملك ا حقیقي والمتولي علينا الولاية الحقيقية؛ فإن م يزد 
حاله على حال السيد في حق عبده والوالد في حق والده بدرجات كبيرة لم تنقص. 

قوله: (وهو أن تحسن إلى الغير ليحسن إليك). ظاهره أن المعتبر في المفاعلة صدور الفعل 
من أحد الفاعلين قصداً لأن يصدر إليه مثلهء والمشهور أنباكما ذكره ابن مالك لاقتساء 
الفاعلية والمفعولية لفظأ والاشتراك فیھما معنى» يريد أن مشل جاءني زيد عمرو أتوني به 
- ليكون زید فاعلاً وعمرو مفعولاً في اللفظء وفي المعنى أن كل واحد فاعل ومفعول. 


1A 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مل المجلد الثالث الكلام في التكليف ہہ 











فصل /في أن التكليف يحسن سواء قبل المكلف أورد 
اعلم أن تكليف من المعلوم من حاله أنه يكفر صار شبهة في نفي الصانع عند قوم وفي 
إثبات ثان عند آخحرين» وفي جواز کل قبيح عند اججيرة. 





(فصل: في أن التكليف يحسن سواء قبل المكلف أورد) 

قوله: (اعلم أن تكليف من المعلوم من حاله أنه يكفر صار شبهة)... إلى آخرہ. 

أما النافون للصانع بسببه فهم الملاحدة. قالوا: لو كان لهذا العام صانع حكيم يريد الخير 
بخلقه لما كلف من هذه حاله مع علمه بأنه يعصي ويخالف ما أمر به ونہی عنه ثم يدخل النارء 
فليس إلا أنه لا صانع» وأما ا بتون للثاني فهم الثنوية والمجوسء قالوا: تكليف من هذه 
صفته قبیح والله لا يفعله فليس إلا أن فاعله غير اللہ وأما المجبرة فإنهم قالوا: هذا صورته 
صورة القبيح فإذا فعله الله جاز أن يفعل غيره من القبائح كتعذيب من لا ذنب له وتكليف ما 
لا يطاق» ولكنهم مع ذلك يقضون بحسنه من جهة الله تعالى» وهذا أيضاً أعظم شبههم في 
نفي التحسين والتقبيح العقليين من حيث أنكروا کون مثل ذلك التعريض يحسن في الشاهد 
وكونه نعمة منه تعا ی على ا مكلف بل هو مضرة عظيمة محضة لا أعظم منهاء فلو صدر من 
أحدنا مثل ذلك لكان قبيحاً وقد صدر منه تعالى ول يقبح منه» فعلمنا أنه لا يقبح منه قبیحء 
وهي أيضاً أعظم شبههم في نفي الغرض والحكمة» هذا ما ذكره أصحابنا في غير موضع من 
كتبهم؛ وني نفسی شىء من حكمهم بأن تكليف من المعلوم من حاله أنه يكفر هو المؤدي 
للملحدة إلى نفي الصانع وللثنوية إلى إثبات الثاني لان الملحدة والثنوية لا يثبتون التكليف 
ولا یعترفون بالسمعيات ولا يثبتون الجنة والنار» فكيف يستقيم ما ذكروه عنهم. 

قلت: ومما أدى إليه تكليف من هذه حاله القول بعدم قدرة الله على هدايته وتوفيقه» لأنه لو 
قدر على ذلك لوجب عليه»ء وإلا لقبح التكليف مع عدم فعل ما يلتطف به» وهو مذهب 
البهشمية وجمهور العدلية» وأدى أيضا إلى القول بعدم التعذيب وإيصال العقاب إلى 
الكافرين والمذنبين» وهو قول طائفة من المسلمين. 


5195 








م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 





م اٹمعراج الجرء الثاني of‏ 





ودليل حسنه على الجملة ما قد ثبت بالأدلة القاطعة أن الله تعالى عدل حكيم» وأن أفعاله 
کلھاحسنة ثم لا يلزمنا العلم بوجه حسنه على التفصيل كما في كثير من الشرعیات ولکنا 





وأما العدلیة فذهبوا إلى حسنه وحسن إيصال العقاب بسببه» وأنه لا فرق في الحسن بین 
تكليف من المعلوم من حاله أنه يموت كافراً مستحقاً للعقاب وأنه يموت مؤمناً مستحقاً 
للثواب» لکن اختلفوا في وجه حسنه» فذهبت الزيدية والبصرية من المعتزلة إلى أن وجه 
حسنه أنه تعالى إنم| أراد تعريضه للثواب ہم يأتي ويذر من الأعمال وليس عليه تعالى أن يقبل. 
وذهب أكثر البغدادية إلى أنه إنم| يحسن تكليفه حينئذ لنفع غيره» وصرح أبو القاسم بقبح هذا 
التكليف وأنه تعالى لا يفعله ولا حسن منه إلا بأن يكون لطفاً لغيره من المكلفين» ثم اختلفوا 
فبعضهم اعتبر الكثرة» فلا بد أن يحصل اللطف بتكليفه لمكلفين فصاعداًء ومنهم من م 
يعتبرها فقال: يحسن وإن كان المكلفون جماعة وماتواعلى المعصية إذا حصل بذلك التطاف 
مكلف وأحد ولو في طاعة واحدة. 

وحكي عن ابن الملاحمي أن وجه حسن تكليفه ما ذكرته البصررية» ولا بد فيه من لطف 
لغيره» وقد حكي هذا عن أبي الحسين أيضاًء وقيل: وجه حسنه وحسن تكليف من يموت 
مؤمناً مستحقاً للثواب لطف لغيره» وقد حكي هذا عن أبي ا حسین أيضاًء وقيل: وجه حسنه 
وحسن تكليف من يموت مؤمناً مستحقاً للثواب ماللہ تعالى علیھم من النعم ولا يعتبر غير 
ذلك. ظ 

قوله: (ما قد ثبت بالآدلة القاطعة)... إلى آخرہ. يقال: إنكم مالم تدفعوا ما ادعاه ا خصوم 
من قبح هذا التكليف ل يتم لكم ما استدللتم به من عدل الله وحكمته . وجوابه: أن العدل 
وا حکمة قد قامت عليه الأدلة القاطعة ولم ترد هذه الشبهة على أي أركان تلك الأدلة 
ومقدماتها من كونه تعا ی عا ما بقبح القبيح وغنياً عنه وعالاً باستغنائه عنہء فلا يقدح ذلك فے) 
قد علمناه وتيقناه من العدل والحكمة» ومع تیقنھم| نقطع بأن کل فعل التبس علينا وجه 
الحكمة فيه» فله وجه حكمة خفي عنا إذ مالم نعلمه أكثر ما علمناہ. 


۷٠۰۹ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مڑالمجلد الثالٹ )شط سس لب الكلام فی التكليف ]ہ 





يكفر وهو كونه تعريضاً للثواب, ولا فرق بين التكليفين إلا أن المؤمن أحسن الاختيار لنفسه 
والکافر أساء الاختیار لنفسه وإساءته إلى نفسه لا تخرج التكليف عن كونه تعریضاً وإحساناء 
كما أن من قدم طعاماً إلى جائعين ليدفعا به ضرر الجوع؛ وعلم أو غلب على ظنه أن أحدهما 
يأكل دون الآخرء فإن ذلك لا خرج تقديمه للطعام عن كونه نعمة عليهماء فهذا الوجه يلل 
على استواء التكليفين في وجه الحسْن» ويكون جواباعن كل ما يذكره الخصوم على ا ملة 

ووجه آخر وهو أنه لو قبح تكليف الكافر لأجل رده حَسُن تكليف المؤمن لأجل قبوله فلا 
يتم إحسان الله تعالى ونعمته إلا بفعل أحدناء وهو القبول» 





قوله: (كما أن من قدم طعاماً إلى جائعين)... إلى آخرہ. 

قد ورد عليه أنه لا مساواة بين الصورتين لآن ا حائعین على شفاء جرف الهلاك» فتحسن 
إرادة استنقاذهما وإن لم يقبلا أو أحدهماء ولا كذلك الحيان قبل التكليف فإنم| في فسحة 
وسلامة ونعمة يتفضل الله عليه بالحياة والملاذ من غير تكليف. وأجيب بأن حال الحيين 
قبل التكليف أبلغ في العطب من حال الجائعين لان الضررالذي ینزل بها إذا م یقبلا الطعام 
المقدم إليهما أكثر ما يكون زهوق الروح» والضرر النازل با حيين إذا لم يقبلا مو فوت نعيم 
الأبد والتعظيم الذي لا بحدہ والرزء في فوات ذلك أعظم وأجل من زهوق الروح. 

قلت: وفيه نظر فإنه يجب بالعقل دفع الضرر وتحمل المشاق لأجله ولايجب النظر في 
تحصیل النفع وإعمال ا حیلة في ذلك ولا تحصل المشقة لأجلەء وأوضح من ذلك الإشكال أن 
يقال: لا نسلم استواء الصورتين فإن المقدم للطعام إلى ا لجائعین حسن إليههم) بتعريضه إياهما 
للنفع ودفع ما ہہم| من الضررء ثم إذالم يقبلا لم يوصل إليهما ضرراً بسبب عدم قبوهما ول 
يعاقبهم| عليه بخلاف المكلف أنه إذا لم يقبل ويفعل مايفضى_به إلى النعيم العظيم عوقب 
بالعقاب الشديد الأليم» فالقياس غير سليم ولا مستقيم» والله سبحانه وتعالى أعلم. 

قوله: (فلا يتم إحسان الباري تعالى ونعمته إلا بفعل أحدنا). 

فيه نظر لأن لهم أن يجعلوا إتمام الإحسان متوقفاً على علم الله بالقبول لاعلى نفس القبول. 


۷۱ 





ری 
1 اسر الاسلاقی 


مز المعراج الجزء الثاني ه 





وهذا مع كونه محالاً في الشامد وكونه یقۃ يقتضي ألا تستقل نعمة الله بالتكليف فإنه يقتضي 
وقوف كل واحد من الأمرین على الآخرء فإنه لو لا حسن تكليفه تعالى ما تأتى من امكف 
القبولء ولولا قبول المكلف لماحسن تكليفه 

ووجه آخر جملي, يقال: ليس يخلو قبح هذا التكليفه إما أن يرجع إلى المكلف وهو علمه بأن 
المكلف لا یقبلء وسنبين أنه لا تاثیر للعلم بعلم القبول في حسن التمكين من النفع. وإما أن 
يرجع إلى المكلف وليس إلا كونه ينتار الكفرء وهذا يتأحر عن التکلیفہ فلا يصح أن يكون 
علة في قبحه؛ لأن وجه الحسن والقبح يجب أن يقارن. ) 

ووجه آخر جملي؛ لو قبح تكليف الكافر لقبح ما لولاه توجه التكليف عليه كالعقل والقدرة 
والآلة ونحو ذلك ولوجب فيمن کلف أن يقطع بكونه من أهل الجنةء وفي العلم بذلك 
مفسلة ظاهرة فثبت بهله الوجوه حسن هذا التكليف ودفع ما يوردونه على الحملة 





قوله: (وهذا مع كونه محالاً في الشاهد)... إلى آخره. 

يعني باستحالته أنا نعلم أنه لا يتوقف کون إحسان أحدنا إلى غيره نعمة على قبوله. 

قوله: (فإنه لولاحسن تكليفه تعالى)... إلى آخرہ. فيه نظر لأن قبول المكلف للتكليف لا 
يتوقف على حسنه بل على إيقاعه. فإنه یمکن قبول التكليف حسناً كان أو قبيحاًء ولعله أراد 
أنه لا يتأتى من المكلف القبول الحسن إلا مع حسن تكليفه تعالی وفيه تكلف. 

قوله: (لأن وجه الحسن والقبح يجب أن يقارن). هذا صحيح ووجهه ظاهر فإنه) المؤثران في 
ا حسن والقبح» ولا يتأخر المؤثر عن الأثر وإن كان قاضي القضاة قد ذكر أنه يصح في وجه 
الحسن التقدم کنشر الصحف ونصب الموازين وإنطاق الجوارح» فإن وجه حسنه علم 
الكلف به ليكون لطفاً له وذلك متقدمء والتأخر نحو أن يحتجم أحدنا أو یفتصد أو يشرب 
دواء کریہأ فان وجه حسنه كونه دفعاً للضرر وهو متأخرہ ويمكن أن يقال: بل الوجه في 
حسنه العلم بكونه يندفع به الضرر وهو مقارن» ووجه الحسن في النوع الأول تصديق 
الإخبار به والوفاء بالوعد به والإخبار هو اللطف. والله سبحانه أعلم. 

قوله: (ولوجب فيمن كلف أن يقطع بأنه من أهل ا حنة). 


۷۲ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مم المجلد الثالث الكلام في التکلیف يله 








ثم إنا نبطل شبههم على التفصيل شبهة شبهة بعون الله تعالى:- 

قالوا: علم المكلف بعدم القبول جهة في قبح التكليف. 

قلنا: لو كان كذلك لكان غالب الظن بأنه لا يقبل يجري مجرى العلم لاستواء العلم والظن 
فيما يرجع إلى المنافع والضار فكان لا يحسن من أحدنا أن يقدم إلى الغير طعاماً وي دعو إلى 
الإسلام من يغلب على ظنه أنه لا يقبل» فلما علمنا حسن ذلك مع الظن بأنه لا يقبل علمنا 
حسنه مع العلم بأنه لا يقبل. 





يعني للبناء على قبح تكليف من المعلوم من حاله أنه يكفر مع القطع بأن الله لا يفعل القبيح» 
وقد استدل الشيخ أبو ا حسین على حسن هذا التكليف بأنه لو قبح لقبح لكونه ظلاً أو عبشا 
إذ لا وجه يقتضى قبحه يمكن الإشارة إليه غير ماذكرء لا يصح أن يقبح لكونه ظلے] لأنه إن 
جعل ظل) لما يتبعه من العقوبة فلم یعاقب على نفس التكليف وإنما عوقب على فعل قبيح أو 
ترك واجب وهما جهتان لحسن العقاب» فليس العقاب ظلاً» وإن جعل ظل] لما يلحق من 
المشقة بسببه في الفعل أو الترك» فالكافر الذي فرضنا الكلام فيه لم يفعل واجباً ول يترك قبيحاً 
فلم تلحقه مشقة ولأنه يلزم في الؤمن أن يكون تكليفه ظل] لأنه الذي لحقته المشقةء وإن 
جعل ظلاً لأن التكليف ضرر في نفسه فه ذا الوجه ثابت في المؤمن» فيكون تكليفه ظل] 
ونفس التكليف لا ضرر فيه ولا مشقة» فبطل أن يكون الوجه كونه ظل] إذ لا يتعقل كونه 
ظلاً إلا من الوجوه المذكورة وقد أبطلناهاء ولا يصح أن يجعل الوجه كونه عبثاً لأن العبث ما 
لاغرض فيه أصلاًء أو ما عري عن غرض مثله» لا يجوز أن يكون من النوع الأول لان 
الغرض فيه حاصل» ولا من النوع الثاني فإن التعريض لتلك ا نافع العظيمة الدائمة غرض 
مثله بلا شك إذ مشاق التكليف يسيرة بالنظر إلى ما حصل بها من نعيم الأبد. 

قوله: (قلنا: لو كان كذلك لكان غالب الظن)... إلى آخره. 


ماذكره فيه نظر من وجھین أحدهما: أنه قاس الأضعف وهو الظن على الأقوى وهو 
العلم» وألزم من إثبات ا حکم مع العلم ثبوته مع الظن» وبینھم| فرق واضح» ومن حق الضرع 
مساواته للأصل إن لم يكن زائدا عليه؛ ثانيهما: قياس تكليف من يعلم أنه لا يؤمن على من 
۷۳ 





N 
المجلس لمت الأسلا ماي‎ 
یں‎ 


مز المعراج 


قالوا: العلم بالقبول شرط في حسن التكليف. 

قلنة إذاً يقبح كل أمر ونهي في الشاهد؛ لان أحدنا لا يمكنه القطع على ما يكرن في المستقبل, 
ومعلوم حسن ذلك مع الشكہ بل مع الظن لعدم القبول. 

قالوا: إذا أمر الوالد ولده بالتجارة وطلب المنافع وهو يعلم أنه يهلك دونها ولا يصل إليها 
لبج من 

قلنة ما قبح منه لأنه ما أمر ولله يذلك لتفع نفسه وليحصل له زيا مسرة مايصلل إلى 
رت اد می اس مع العلم بأنه يهلك دونها كان ناقضاً لغرضہ وكاجالب على 
نفسه ضرراً وغم والباري تعالى لا يصح فيه شيء من ذلكہ فلم يقبح منهه وصار کمن 
يستدعي الغير إلى الدين والصلاح لیحصل له نفع عظيم وهو يعلم أنه لا يقبل. 

قالوا: تكليف من لا يقبل إضرار به لا نفع له لتأديته إلى هلاكه. 

قلنة الضرر الذي لحقه لم يكن لأجل التكليف بل لأجل الکفرہ وإن كان لا يصح إلامع 
التكليف فليس يقتضي ذلك کون التکلیف سببا للمضرة » وإلا وجب أن تكونالقلرة 
والآلة والعلم سبباً للمضرة لأن الكفر لا يصح إلا مهل بل كان يجب أن تکون حية المقتول 
۱ سبباً في قتله؛ لأنه لولاهالما صح القتل وخلافه معلوم. 





الجزء الثاني به 





قدم إليه الطعام مع العلم بأنه لا يقبل» وليس وزانہما واحداً إلا لو کان يحسن تقديم الطعام 
إلى من لا يقبل ويقتل مثلاً لعدم قبوله» ولعله نظر إلى عبارتہم حيث جعلوا عدم القبول هو 
الوجه في القبح من غير أن يشترطوا في وجه القبح إفضاء ذلك إلى عقابه وإنزال الضرر به. 
والأولى في الجواب: منع أن يكون عدم القبول وجهاً في القبح» وأن العقل لايقضي-بذلك 
إذن لشاركناهم نی العلم بالقبح لمشاركتنا إياهم نی العلم بها جعلوه وجهاً للقبح. 

قوله: (إنما قبح منه لأنه إنما يأمر ولده)... إلى آخرہ. كان الأقوى والأولى في الجواب أن 
يقال: إنما قبح ذلك لان الغرض من أمر الولد بالتجارة وصوله إلى النفع؛ فإذا كان يعلم عدم 
حصول ذلك ووقوع ضدہ لم يحسن منه أمره بذلك» والغرض في تكليف الله العبد تعريضه 
للمنافع التي لا تنال إلا بالتكليف» وقد حصل وعدم انتفاعه به أن فيه من جهة نفسه. 


۷ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ملا المجك اللٹا ئٹ سطس سس يبل ل الكلام فی التكليف )ه 





والحاصل أن التكليف تمكين المكلف من نفع نفسه والإضرار بها كالقدرة والآلة والعلم 
ونحو ذلك. 

قالوا: لو كان غرضه تعالى بالتكليف نفع المكلف لنعه من الكفر. 

قلنا: إن أردتم يمنعه بالقهر واج بر فذلك يبطل التكليف الذي هو تعريض للنفع؛ فكانكم 
قلتم: لو أراد النفع لفعل ما يبطل النفعء وإن أردتم به المنع الذي معه يبقى التكليف فليس إلا 
النهي والوعيد وقد فعله الله تعالى. ) 

قالوا: وكيف عدل الباري بالكلف عن النفع المتيقن الذي هو التفضل إلى التكليف الذي 
هو سبب فوات النفع» بل في حصول الضرر. 

قلنا: التكليف أيضاً تفضل ولیس على الله اقتراح في اختيار تفضل على تفضلء على أن 
النعمة بالتكليف أفضل لتأدية ذلك إلى المنافع العظيمةء وصار كالوالد فإنه یعدل بولده عن 
الراحة إلى المشاق لتأدية ذلك إلى المنافع. 

وقوهم: إن التفضل متيقن غير صحیح؛ لأنه غير واجبء فمن أين أنه متيقن؟ 

وقوهم: إن التكليف سبب في فوات النفع وحصول الضرر باطل با قلمنا من أن السبب في 
ذلك هو المعصية. 


وإنا قلنا: إن هذا أولى لأن قصر الغرض في أمر الوالد ولده بالاتجار / ۲۱/ على ما ذكره فيه 
نظرء فإن الوالد یقصد مع ذلك حصول النفع لولده. 

قوله: (كالقدرة والآلة والعلم). 

أما القدرة والآلة فالكلام فیھم| مستقيم» وأما العلم فليس كونه تمكيناً من النفع والضرر 
بالواضح. 

قوله: (وقوهم إن التفضل متيقن)... إلى آخرہ. 

فيه نظر لأنهم ما أرادوا بأنه متيقن أنه كائن لا محالة» بل أرادوا أن يقع التفضل حيث 
أوصلت إليه المنافع التي كلف لیصل إليها تفضلا يكون متيقناء إذ لا يلحقه ضرر بوجه 
بخلاف التكليف فإنه إن قبل وصل إلى النفعء وإن لم يقبل فات النفع ولحقه ضرر كبير. 


۷ 


ر 
المجلس اك الاسلامان 


م المعراج 





الجزء الثاني )ه 


يوضحه أنه قد كان يمسن من جهة العقل أن يعفو عن الكافر. 

قالوا: إذا علم الله أنه لا يؤمن استحال أن يريد منه الإيمان. 

قلنا ومن سلم لكم أن الإرادة تطابق العلمء E OR‏ 
أحدنا ما يشك في وقوعهء بل ما يعلم أنه لا يقع كإرادة التي ۷ لہ إیسان أبي هي 
وكإرادتنا من الكفار أن یژمنوا دفعة واحلة مع أنا نعلم بالعادة أن ذلك لا يقع. 

قالوا: لو كان غرضه تعالى نفع المكلف لكلنه على وجه آخر يعلم معه حصول النفع وزوال 
الضرر. 

قلنلا هذا مبنی على أن في التكليف جهة أخرى ت تقوم مقام هله في الغرض» ولسنا امه 
كما لا يمكن الوالد إبلاغ ولله درجات الکمال من غير طريقة يقة التعليم. 

قالوا: بل هناجهة أخرى وهي النوافل التي یٹاب على فعلها ولا يعاقب على تركهاء فھسلا 
اقتصر في التكليف عليها. 

لن لايحسن التكليف بالنوافل إلا على جهة التبع للواجبات عند من جعل جهة التكليف 
بها كونها مسهلة للفرائض, فأما من يجعل الجهة في ذلك كونها لطناً في مندوبات عقلية 
فيقتصر على أن النفع في الواجبات أعظم الأكره كار لسن التخليتك بيبا Ln‏ 
والراد لذلك أتي من جهة نفسه. 





قوله: (يوضحه أنه قد کان يحسن من جهة العقل)... إلى آخره. 

يعني وني ذلك دلالة على أن التكليف ليس هو السبب في الضرر إذاً ل بحسن العفو من جهة 
العقلء فتبين أن السبب هو المعصية التي هي ذنب يقتضي-ثبوت حق العقوبة للمعصیے 
ويحسن من جهة العقل أن يسمح حقه. 

قوله: (كونها مسهلة للفرائض). ليس المراد بذلك أُنہا تدعو إلى فعل الفرائض بل المراد أن 


)010 - عبد العزى بن عبدالمطلب بن هاشم من قريش » عم رسول الله لشم وأحد الأشراف الشجعان في الجاهليةء ومن 
ریب چوس او لي ء به ابن أخيه فأذى أنصاره وحرض عليهم 
ہے ر ر قرو ہمہ پر سے سے 


وقاتلهم وني الآية لا تَبَتَ يدا أي لھپ َب مآ اضق 1 عنه ماله وما كسب € المسد: »]۲١ ١‏ وكان أحمر 
الوجه مشرقا فلقب في الجاهلية بأبي لېب ۽ ء مات بعد وقعة يدر بأيام ولم يشهدها (أعلام ج ٤/‏ /ص/۱۲). 


ك۷ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


الكلام في التكليف of‏ 





م المجلد الثا 








وله أن يقول أيضا: لیس يصح أن يكلفه بالنوافل إلا بشروط حصوفا معها ومع الواجبات 
وترك المقبحات على سواء. 

منها أن يقدره عليها والقدرة تتعلق بالكل على سواء ومنها أن يكمل له عقله» ومن جملة 
كمال العقل العلم بوجوب الواجبات وقبح المقبحات» يوسي وس يي 
عنهاء ومتی تكاملت شرائط التكليف بالجميع وجب التكليف با لحمیع »على أن كثيراً من 
الناس أوجب تام النوافل عند الدخول فيهاء ومن تركها بعد الدخول استحق العقابء فقد 
بطل غرض السائل من أن النوافل لا يستحق بتركها عقاب. 

قالوا: كيف يحسن هذا التكليف منه تعالى وعندكم أنه أحسن نظ للمكلفين منهم 
لأ نفسهم؟ 

قلنا: هو كذلك فيما يتعلق بالتعريض بالتكليف والتمكين والألطاف ونحو ذلك لا على 
الإطلاق ولهذا إذا قدمنا الطعام للجائع مع علمنا أنه لا یاکل ثم ذمه العقلاء على كونه م 
يأكل فلا يقال: قد أسأنا الاختيار له حين اخترنا تقديم الطعام اللي حسن ذمه لأجل رده 





الإنسان إذا تعودها وداوم عليها سهل عليه فعل الفرائض؛ كا أن من تعود السفر سهل 
عليه بعد ذلك وإن لم یکن السفر الماضي داعياً له إلى السفر الآخر. 

قوله: (على أن كثيراً من الناس أوجب إتمام النوافل). يعني زيد بن علي يكت وأبا حنيفة 
واتباعھم| جعلوا نوافل الصلاة ونحوها كنافلة الحج في وجوب الإ تمام بعد الشروع. 

قوله: (فقد بطل غرض السائل). 

فيه نظر لأن قول زيد وأبي حنيفة بوجوب الإتمام لا یبطل غرضه من أنه لا ر يستحق بتركها 
من الأصل عقابء وأيضاً فلا يستحقه بترك الإتمام عند الجمهور. 

قوله: (فيما يتعلق بالتعریض بالتكليف والتمكين والألطاف ونحو ذلك). 

يعني فقد أحسن سبحانه وتعالى الاختيار له بأن عرضه لمنافع عظيمة بتكليفه إياه» وبأن 
مكنه من الوصول إلى ذلك ولطف بهء وأراد بنحو ذلك حسن البيان له والإيضاح والتبقية 
وقتا يتمكن فيه من ذلك. 

۷۷ 








ا 
المقجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المعراج الجرء الثاني of‏ 








قالوا: عندكم أن الله إذا علم أن عند تكليف زيد يكفر عمرو وقبح هذا التكليف. فكذلك 
0 يقبح إذا علم أنه إن كلف زيداً کفر قلنة إنما يقبح التكليف في الموضعين إذا علم الله أنه 
يكفر لأجل التكليفه ومن المعلوم من حاله أنه يكفر لم يكفر لأجل التكليف: بل لسوء 
اخیتارہہ والتكليف تمكين من الكفر كالقدرة والآلة. 

قالوا: يقبح من أحدنا إدلاء الحبل إلى الغريق إذا علم أنه خنق به نفسه وإن كان غرضه 
تخليصهء فكذلك يقبح تكليف من المعلوم أنه يهلك به نفسه وإن كان غرضه تعريضه. 

قلنة هذا مبني على أن المكلّف أهلك نفسه بالتكليف كماخنق الغريق نفسه بابل وليس 
كذلك وإنما أهلك نفسه بالكفر الذي لا يصح إلا مع التكليف. 

على أن ماذكروه لا يصح على الإطلاقه بل يجب أن يفصل القول فيه فيقال: إن كان الغريق 
لا يقدر على تخليص نفسه إلا بإدلاء ا حبل وقصد المدلي تخليصه حسن منه ولو علم أنه يخئق 
به نفسه» وإن كان الغريق يمكنه أن يخلص نفسه بغير ا حبل كان إدلاء ا حبل والحال هله يجري 
مجری المفسلة فیقبحء وليس هذا حال التکلیفہ فإن المكلف لا يتمكن من تخليص نفسے ولا 
من هلاكها إلا بالتكليف» وحسن هذا التمكين في الموضعين واحد لأن الغرض واحلہ 





قوله: (إنمایقبح التكليف في الموضعين)... إلى آخره. 

تلخيص الجواب وتحقيقه: أنه إنما قبح تكليف زيد إذا كان يكفر لأجله عمرو لكونه 
مفسدة وكل مفسدة قبيحة» وأما تلكيفه مع العلم بأنه نفسه يكفر فليس من قبيل المفسدة بل 
هو بيان لما كلف به بالعلوم الضرورية وتنصيب الأدلة» ومن حق المفسدة أن تكون بعد البيان 
والتمكين وكذلك اللطف» » فلا یتصور أن يكون تکلیف الإنسان لنفسه مفسدة في حقه ولا 
لطفاً ويتصور ذلك في حق غيره. 

قوله: (إن كان الغريق لا يقدر على تخليص نفسه إلا بإدلاء ا حبل). 

يعني ولا يتمكن من إهلاكها إلا بذلك. 

قوله: (لأن الغرض واحد). ظ 

يعني وهو التعريض للنفع الذي لاينال إلا بذلك. 


۷۰۸ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مثا المجلد الثالك سسسب سبل بي الکلام في التكليف »0 





قالوا: إذا م يحصل المقصود بالتکلیف وهو الإيمان كان عبثا. 

قلنة الغرض بالتكليف هو التعريض ۲۷۸/ للنفع والتمكين منه لا نفس الإيمان. 

يوضحه أن التمكين من النفع يجري عند العقلاء مجرى النفع في حسنه وكونه نعمةہ ولولا 
هذا ل يثبت في الشاهد نعمة لأحد على أحد؛ لأن أكثر ما يفعله المنعمون في الشاهد التمكين 
من النفع. 


دید 


ذهب أهل الأصلح من أصحابنا البغداديين إلى أن الوجه في حسن تكليف'' من المعلوم أنه 
يكفر هو؛ كونه لطفاً للغير بأن يعلم الله أنه إذا کلف قوماً آمن آخرون أكثر منهم أو دونهم 
بحسب اختلاف بين أهل هله المقالة. 





قوله: (قلنا الغرض بالتكليف). 
يعني التكليف الذي هو إکمال علوم العقل؛ فقد ذکر بعض أص حابن [اللهدي 8#] أن 


للتكليف في لسانہم مجریین: 
أحدهما: هذا ولا کلام أن الغرض به التعريض للمنافع العظيمة والتمكين" من الوصول 
إليها . 


والثاني: إرادته منهم فعل الواجبات وترك المقبحات وأمره ونہیه بذلك» والغرض بهذا 
حصول الطاعات وترك المعاصي وهو الذي قصدوه بقوهم في الاحتجاج على وجوب 
اللطف لولم يلطف بهم لكان ناقضاً لغرضه بالتكليف أرادوا بالتكليف هذا المعنى الأخير» 
وأما بالمعنى الأول فالغرض به التعريض للمنافع وقد حصل سواء فعل اللطف أم لا. 

قوله: (لأن أكثر ما يفعله المنعمون في الشاهد)... إلى آخره. 

يعني كإعطاء الدراهم والدنانیر ما لا ينتفع به نفسه بل يتوصل به إلى النفع. 

قوله: (بحسب اختلاف بين أهل هله المقالة). 

-)١(‏ في الأصل التکلیف ء والصواب ما أثبتناه. 

(۲)- في (ب): التمكن. 

۷۹ 





ذا تسر 
1 اك الاسلاقی 


۔ الجزء الثاني جه 


وهذا عند الجمهور باطل؛ لأنه يلحق الكافر بهذا التكليف ضرر ولا يكفي في حسن هذا 
الإضرار أن ينتفع به الغير, » بل لا بد أن یکون النفع راجعاً إلى الضرور ويكون انتفاع غيره 
تبعاً لنفعه, كما يقوله في إنزال الألم بغير الکلفین ليعتبر المكلّفونء فإن للم لمن نفعاً 
واعتبار ا معتبرین تبح له ولولا هذا لما قبح ظلم قط في الشامد؛ لأنه وإن استنصر المظلوم 


م المعراج 





فصل/في مايتناوله التكليف من الأفعال والتروك 


اعلم أن التكليف إما أن يكون بأن يفعل أو بأن لا يفعل إن كان بأن يفعل؛ فإما أن يستحق 

الذم بالترك فهو الواجب» أو لا فهو المندوبه و إن كان بأن لا يفعل فإما أن يستحق الذم 
ا موہ تی له في مدح ولا ذم ولا ثواب ولا 
عقابہ فلا يتناوله التكليف. 





يعني فان بعضهم لم يعتبر الكثرة بل بنی على أنه بحسن تكليف جماعة يعلم الله أ ہم یموتون 
على الكفر لالتطاف مكلف واحد وبعضهم اعتبر الكثرة واشترط أن يكون تکلیف من يعلم 
من حاله أنه يكفر لطفا لاثنين فصاعداً وهو المشهور عن أبي القاسم. 

(فصل: فيما يتناوله التکلیف من الأفعال والتروك) 

قوله: (أو بآلا يفعل). هذا بناء على ما هو المختار من مذهب أب هاشم وأتباعه» وهو أن لا 
تفعل جهة كافية في استحقاق المدح والذم ويتعلق بها التكليف» وفيه خلاف وسيأت تحقيقه 
في باب الوعد والوعيد إن شاء الله تعالى. 
تنبيه: 

قد يذكر فيا يتناوله التكليف عبارة أخرى غير عبارة / ۲۲/ الصنف هذه فيقال: الذي 
يتناوله التكليف فعل وترك» والفعل علم وعمل» والعلم قرض ن وهو العلم بالمسائل 
الإلحية وما ينبني العلم بها على العلم به» وكذلك العلم بأصول الشرائع كالعلم بوجوب 
الصلاة وتفاصيل أركانها الواجبة وأذكارها والعلم بوجوب الصوم وا حج والزكاة ونحو 
ذلك في حق من وجب عليه عمل في ذلك» وفرض كفاية وهو العلم بالمعلومات الدينية التي 

5 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 











مز المجلد الثالث الكلام في التكليف )ه 
فصل /في شرائط حسن التكليف 

هي على أربعة أضرب: 

منها ما يرجع إلى التكليف. ومنها ما يرجع إلى الفعل المكلف به. ومنها ما يرجع إلى المكلف. 
ومنها ما يرجع إلى المكلف. 

أماما يرجع إلى التكليف فشرطان: 

الأول: أن يتقدم على وقت الفعل بزمان يمكن المكلف فيه أن ينظر فيعلم صفة ما كلفه 
ليتمكن من تأديته على الوجه الذي كلفه. 


الثاني: أن لا يكون فيه مفسلة للمكلف ولا لغيرهه نحو أن يعلم أنه إذا كلف زيداً كف رأو 
کفر عمرو لأجل التكليفء ولا خلاف بين الشيوخ في قبح التكليف إذا كان فيه مفسلۃ وإنما 
اختلفوا في أعيان مسائل هل هي بصفة التمکین فلا يقبح» أو بصفة المفسلة فيقبح. 

مٹھا تبقیة إبلیس لعنه الله وتمكينه من الوسوسة والإضلال. 

قال أبو علي: لا بد أن يعلم الله أن المكلف كان يعصي سواء أغواه الشيطان وأضله أم لا 
وإلا كان تبقیة الشيطان وتمكينه من الوسوسة بصفة المفسلة. 


لیس على العام بها فيها عمل كالعلم بأحكام الحيض في حق من لا يباح له الاستمتاع بذات 
ا لحيض» والعلم بتفاصيل أحكام الزكاة في حق من لا تجب عليه؛ والعلم بمناسك الحج في 
حق من لا يجب عليه ونح و ذلك. 

فأما العمل والترك فأثرهما ظاهر» والكلام في تقسيمه)| يطول وهو مذكور في مواضعه. 

(فصل في شرائط حسن النكاليف) 

قوله: (نحو أن يعلم الله أنه إذا كلف زيداً). فيه نظر فإن المفسدة من حقها أن تکون أمراً 
زائدا على التكليف اللهم إلا إذا قصد نی فعل معين كأن يعلم الله من حال زيد بعد أن قد صار 
من جملة المكلفين أنه إذا كلفه بہذا الفعل المعين. أو الترك المعين كفر لأجل ذلك» فهذا 
التكليف مفسدة ولا حسن, وأما أصل تكليفه فلا يصح أن يعد مفسدة في حقه. 


۸ 





ا 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


م المعراج 


وقال أبو هاشم: بل يحسن تبقية إبليس وإن علم الله أن الکلف لا یضل إلا بوسوسته؛ لأن 
في تبقيته زيادة مشقة على | مكلف وفي مدافعته كثرة ثواب في فيصير كالتكليف المبتدأء فمتى 
أطاعه المكلف فقد أتي من جهة نفسه. 


الجزء الثاني جه 





يوضحه حکایتہ تعالی عن | بليس وماك نإ یک ين لطن لأ متا تب شرل »* 
لإيراهيم:۲۲]ء ونحو ذلك مما يدل من الآيات على أن المكلف ۲۷۷/ يطيع إبليسء؛ وقد نسب الله 
تعالى الإغواء إلى إبليس وغيره في علة مواضع. 

حجة أبي علي أن الله تعالى أمر بقتل الغلام لما كان في بقائه ضلال والديهه كما قال تعللى: 


أ ام رر 


لاٰحَشِیتاانىِهتھعاطیِننارگکٹرا # [الکیف: ۸۰]. 





قوله: (وقال أبو هاشم)... إلى آخره. اعلم أن أباهاشم يوافق أباعلي في أنه لولم یکن 
للعاصي زيادة ثواب مع دعاء الشيطان له إذا أدى ما كلف أنه لا يحسن حينئذ خلق الشيطان 
ولاتبقيته ولا تمكينه من الوسوسة والإضلال. ‏ 

قوله: (حجة أبي علي)... إلى آخرہ. 

اعلم أن للشیخ أبي علي حججآمن هذا القييل كقوله تعال: ‏ ولط الد ارَزْتَ 
لِعِبَادوء ... الآية [الشوری:۲۷]. وقوله تعالى: 3# كلإ اس لی ا نت مامت یہ 
[العلق:٦:۷]ء‏ فأخبر تعالى وصرح بأن الغنى مفسدة في حق كل المكلفين أو بعضهم مع أن 
الشقة في الامتناع عن المعصية يزداد مع الغنى» لأنه مع الغنى يتمكن من المعاصي ويسهل 
عليه فعلهاء وامتناع الإنسان عم| يتمكن منه من المعاصي مع الغنية والسعة أشق من ذلك مع 
عدم الغنى وسعة الرزق؛ فلو كانت زيادة الشقة تخرج التكليف عن كونه مفسدة لما كان 
الغنی مفسدة أصلا. 

وأجيب: بأنه لا يبعد أن يكون الغنى الذي حكم الله عليه بكونه مفسدة لا يزداد لأجله 
ثواب الممتنع عن المعصية معه» وإن كانت المشقة معه في الامتناع أكثر لأن كثرة الشواب لا 

يلازم كثرة المشقة؛ ولو فرضنا شيئاً من الغنى يزداد معه الثواب في ترك المعصية أخرجناہ عن 
كونه مفسدة ولم يحكم عليه بذلك. 


۸۲ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مثا المجلد الثالث سس سس سس يب بيب الکلام في التكليف 0ه 





ويمكن ال جمحواب: بان با هاشم ييز أن يخترم الله إبليس كما اخترم الغلام ويبقى الغلام كما 
بقي إبليسء ونما النزاع هل تقبح التبقية أم لا؟ على أنه لا يمتنع أن يكون ثوابهما 
بالتكليف مع بقائه كثوابهما مع موتہ فلا يكون في مشقة مدافعتهما له مزيد ثواب. 

ومنها أن الله تعالى لو علم أن عند زيادة الشهوة يعصي المكلفء وعند نقصها لا يعصيء هل 
حسن هله الزيادة أم لا؟ 

قال أبو هاشم: يحسن لأن فيه مزيد ثوابء والمكلف أتي من جهة نفسه. 

ومنها: تبقية الكافر إذا كان المعلوم أنه يؤمن. 

قال أبو علي: يجب تبقيته لأنھا لطفه وبه قال أهل الأصلح . 


وذكر الشيخ محمود بن الملاحمي ما معناه أنه مع تساوي الشواب في التلكيفين الأشق 
والأخف يظهر أن الشهوة الزائدة والغنى الزائد مفسدة» ولا بد أن يسلم أبوهاشم أن 
المفسدة قبيحة» وعند التعريض لزيادة الثواب ينبغي أن يسلم أبو علي أنه كالتكليف المبتدأ في 
كونه غير مفسدة. 

قوله: (قال أبو هاشم: يحسن لأن فيه مزيد ثواب والمكلف أتي من جهة نفسه). 

فيه سؤال وهو أن يقال: إذا كان وجه حسن هذه الزيادة التي يصل المكلف بسببها كونها 
تعريضاً للثواب الأكثر لزم حسن سلب اللطف عن العبد إذا علم الله أنه مع الإتيان بالفعل 
المكلف به حيث سلبه اللطف يكون ثوابه أكثر لأن فيه تعريضاً للشواب؛ وأنتم لا تجوزون 
سلب اللطف لهذا الغرض بل أبطلتموه بأن منع اللطف جار جری المفسدة لاستحقاق 
الکلف معه عظيم العقاب» وذلك الغرض المذكور لا یعتد به لأنه لا يكون الشىء حسناً 
حتى يتعرى عن جميع وجوه القبح. 

وجوابه: أن زيادة الشهوة وتمكين إبلیس من جنس التکلیف: فحَسّن ذلك للتعريض 
كابتداء التكليف بخلاف سلب اللطف فليس من جنس التكليف. 

قوله: (وبه قال أهل الأصلح). 


۸۲ 








ذا تسر 
1 ا الاسلامی 


م المعراج الجزء الثاني ه 





وقال أبو هاشم: لا تجب ؛ لأن التبقية في الأصل تفضل منه تعالىء وكذلك التكليف حال 
التبقية» ولا يصح أن تكون التبقية لطفاة لأنها إن كانت لطفاً في الماضي فباطل لأن حق 
اللطف التقدم وإن كانت لطفاً في ما يفعله حال التبقية لم تجب؛ لأن التكليف في تلك الال 
غير واجبء فكذلك ما هو لطف فيهء ولأن من حق اللطف أن يفعل المكلف لأجله وهر لا 
يفعل لأجل التبقية. 





يعني أبا القاسم وأصحابه. قالوا: لأنه أصلح له والأصلح واجب على الله تعالى عندهم. 

قوله: (وقال ابو هاشم :لا تجب). وبه قال القاضی وابن متويه وجمهور المتكلمين. 

قوله: (لأن التبقية في الأصل تفضل منه تعالىء وكذلك التکلیف حال التبقية). 

اعلم أن المتكلمين كثيرا ما يطلقون العبارة بأن التكليف تفضل» ويذكرون في موضع أن 
شرائط التکلیف متى اجتمعت في الحي وجب تكليفه وهذايوهم التدافع» وقد أجاب 
بعضهم بأن ذكرهم للوجوب / ۲۳/ تساهل في العبارة وليس مرادهم بقوهم: يجب أن 
يكلف إلا أنه لا بد من ذلك لكيلا يكون تعالى عابثاً بأن جميع الشرائط المذكورة في الحي وم 
يكلفه» فعلى هذا لو جمعها وم يكلفه كان الذم على جمعهاء وعلى ظاهر القول بالوجوب يكون 
الذم على عدم التكليف» وأوضح من هذا الجواب ما قد سبق من أن للتكليف في لسانہم 
جریین فحيث ذكروا أن التکلیف تفضل أرادوا به أحدهما وهو إكمال علوم العقل» فلا شك 
في أن إك الها وخلقها تفضل محض لا يشتبه عدم وجوبه» وحيث يذكرون وجوبه عند اجتماع 
شروطه أرادوا به المجرى الثاني» وهو إرادة الطاعة منه وكراهة المعصية والأمر بالواجبات 
والنهي عن المقبحات» فلا شك على قواعدهم أن من أكمل الله له العقل ومكنه بالقدرة - 
والآلة لا بد أن يخلقه ويأمره وينهاه وإلا لكان إکمال الشرائط عبثاء وكان عدم الأمر والنهي 
إخلالا با يجب من البيان وا ٰدایة. 

قوله: (لأنها إن كانت لطفاً في الماضي)... إلى آخره. هذا ذكره القاضی. قال ابن اللامی: 
ولقائل أن يقول: يجوز أن يريد أبو علي بكونها لطفا في الماضي أنها كاللطف إذ الغرض منه أن 
تزداد دواعيه إلى المطلوب منه» فيفعله ليخلص من عقاب تركه» وهذا المعنى حاصل في هذا 

۸٤‏ ظ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مز المجلد الثالث الکلام في التكليف له 











ومنها الكلام في المؤمن والفاسق إذا علم أنه إذا أبقل كفر. 

قال الشيخان: تحسن هذه التبقية لأنها تفضل وتعريض للثواب وهي كتكليف مبتدا. 

وقال أهل الأصلح: لا يسن بناء على أصلهم وقال الشيخ حمود بمقالة أهل الأصلح إن 
كان مؤمناء أو بمقالة الشيخين إن كان فاسقاً. قال: لأن تبقية الفاسق وا حال هذه تجري مجرى 
الخذلان والعقوبة كالكافر إذا علم أن مع التبقية يزداد كفرأء و مل على هذا قوله 

ستندرِجَهُم يَنْحَيّث لایعلمو ن )رامل ۹ لالقلم:٤٤‏ ١٥٤]ء‏ وهذا التفصيل لا وجه له لأن 
التبقية تفضل في الموضعينء لا سيما وقد ورد الشرع بأن ناسا كانوا مؤمنين ثم كفروا وم 
يخترموا حال الإيمان كإبليس لعنه اشہ فإن المروي أنه عبد الله تعالى سنيناً كثيرة وقال تعالى: 
© إن الزن ءَام نوا کُر ءا مَنْوائَيَ ..* الآية لالنساء:17]. وقال: ‏ كيت به دى الله فوما 
ڪفروا بعد اِيعَہِمٌ ٭[ل عمران:٦۸]‏ و حو ذلك. 


١ 
صر سے‎ 





التكليف لأنه یتخلص به من العقاب فيكون كاللطف. 

قوله: (بمقالة أهل الأصلح إن كان مؤمناً). قال ابن الملا مي ما معناه: فأما المؤمن هل يجوز 
أن يبقى إذا كان المعلوم أنه يفسق ينبغي أن يقال بجواز ذلك إذا كان من المعلوم أنه يتوب بعد 
فسقه إذ لا يمتنع أن يستحق بالتوبة أزيد من الثواب الذي كان یستحقه لو م يفسق ويتب. 
وحيتئذ فليس في تبقيته نقضٌ للغرض وأما إذا كان من المعلوم أنه لا يوب بعد فسقه فإنه 
يجب اخترامه لما في تبقيته من نقض الغرض. 

قوله: (لا سيما وقد ورد الشرع)... إلى آخره. قد أجاب ابن الملا مي عا ذكره بأنه لم یہت 
إیمان إبليس قبل کفرہہ بل أخبر تعالى عنه أنه كان من الكافرين» ولا وجه لحعل كان بمعنى 
صار فإنه حلاف الظاهر» وتأول قوله تعالى: ٭ إن الزن ءا مَنُوا م كَفَرُوأ * بأن المراد أظهروا 
الإيهان نفاقاًثم كفروا ظاھرا ولهذا قال: ٭ ب رِالْمَتَفِقِينَ یا م عَدَابَا لیا 4 [النساء:1]» 
وتأول قوله تعالى: # کیٹ يه دی الله وم مروا بعد َنِم + بآن المراد إيهان قوم من 
. اليهود الذي هو إخبارهم بالنبي ملؤشالم قبل بعشته» وقوله تعالل: ا کفرمم بعد ایمیک €[ 
عمران:7١٠]‏ بأن المراد بعد إظهاركم الإیمان ورد في قوم منافقين» وكل ما 


Ao 








ا 
المقجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


5 المعراج الجزء الثاني ٢ہ‏ 





وقريب من هذا الکلام في من علم الله من حاله أنه إن كلفه تكليفاً ثانياً كفرء وإن اقتصر به 

على الأول آمنء فإن هله الزيادة تحسن لأنھا تکلیف مبتدأء وليس ما تأخر يعد مفسلة في ما 

مضى. 

ومنها أن يعلم الله أنه إذا کلف زيداً اليوم أطاع وإن كلفه غداً عصى. 

حكي عن أبي هاشم أنه يجوز أن يكلفه في أيهما شاء جرياً على قياس الباب» وحكي عنه 

التوقف. 

وقال أبو عبدالله : لا يجوز أن يكلفه في اليوم الثاني؛ لأنه يتنزل منزلة طبيب يعالج المريض في 

اليوم الذي يعلم أنه لا يقبل الدواء ويتركه في اليوم الذي يعلم أنه يقبله 

ولأبي هاشم أن يقول: إذا كان الانتفاع وعدمه متوققاً على اختيار العلیل کان له أن يعلحه 

في أيهما شاء. 

قال القاضي : إن كان الله يعرضه بالتكليف في اليومين لقدر متساو من الشواب ل يحسن 

تكليفه في الغله بل إن كلفه اليوم وإلا فلا؛ لأن غرضه تعالى التعریش, فتكليفه في الغد یعود 

على غرضه بالنقضء وإن كان في تكليف الغد مريد ثواب حسن تأخير التكليف إلى الغد 

ومثل هذا يقع الكلام في الفعلين إذا علم الله أنه إن كلفه بأحدهما أطاع ء وإن كلفه بالآخر 
عصىء وني الفعلين إذا علم أنه د يقترن بأحدهما توبة دون الآخر ونحو ذلك. 





ذكره خلاف الظاهر ولا ملجۍ للتأويل بغير دليل. 

قوله: (إن كلفه تکلیفاً ثانياً كفر). 

أما إن علم أنه يكفر لأجل التكليف فهو عين المفسدة ولا يجوز بالاتفاق» وإماإن علم أنه 
يكفر برد ما كلفه ثانیاً أو كفراً لیس لأجل تكليفه فالأمر کیا ذكره. 

قوله: (وقال أبو عبدالله)... إلى آخرہ. 

هكذا ينبغي أن يكون قول أهل الأصلح والذي يأتي على قواعدهم. < 

قوله: (قال القاضي)... إلى آخره.كلامه هو المطابق للقواعد والجاري على سنن قياس ما 
تقدم للبهشمية في الصور الأول» ورجحه بعض المتأخرين وقال: هو الحق. 


۸٦ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مڑالمجلد الثالث معط سس ملسب الكلام في التكليف )ه 








وأما الشروط الراجعة إلى الفعل المكلف به فشرطان: 

أحدها: أن لا یکون مستحيلاً في نفسه کا مم بین الضدين ونحوه. 

والثاني: أن يكون له مدخل في استحقاق ا ملح والثواب فعلاً أو تركاء فيخرج من ذلك المباح 
والفعل اليسير. 

وأما الراجعة إلى المكلف الفاعل فهي أربعة: 

الأول: أن یکون قادراً على ما كلفه وإلا كان تكليفاً لما لا يطاق . 

وقالت المجيرة: الشرط ألا يكون قادراً عليه؛ لأن حال كونه قادراً يكون واقعاً. والتكليف 
بإيقاع الواقع محال من حيث أن التكليف هو طلب إيقاع الفعل وسيجيء الكلام عليهم. 

الثاني: أن يكون متمكناً من امتثال ما كلفه على الوجه الذي كلفه لحصول العقل والآلة 
وزوال الموانع ونحو ذلك. 





قوله: (وأما الشروط الراجعة إلى الفعل المكلف به فشرطان). 

زاد بعضهم شرطاًثالثاء وهو ألا يكون مفسدة» ولا يتصور كونه مفسدة إلا في حق مكلف 
آخر أو في فعل آخر أو ترك واجب: لان الشیء لا یکون مفسدة في نفسه. 

قوله: (فيخرج من ذلك المباح والفعل اليسير كماذكر). 

ويخرج منه أيضاً ما يقع من الساهي والنائم فعلا أوتركاء ويخرج منه فعل المقبحات 
والمكروهات وترك الواجبات والمندوبات» فإن جميع ما ذكر لا يتعلق به التكليف. 

قوله: (وسيجيء الكلام عليهم). يعني نی أنه لا يجوز تكليف ما لايطاق» والأولى أن يقال: 
وكلامهم مبني على قاعدة لو صحت هم م ننازعهم فیم| ذكروه بالنظر إليهاء لكنها فاسدة قد 
بينا بطلانہا وهي القول بإيجاب القدرة لمقدورها ومقارنتها له. 

قوله: (لحصول العقل). 

فيه نظر فإن من لا عقل له لا تكليف له» إذ التكليف هو في ا حقیقة خلق العقل» فلا / /۲٢‏ 
ينبغي أن يعد شرطأء وإنما يصح ذلك على تفسیر التکلیف با معنى الثاني. 


۸۷ 








ذا تسر 
المقۃ اسر الاسلاقی 


م المعراج الجرء الثاني 04 








الثالث: أن یکون مزاح العلة بالالطاف إذا كان في المعلوم أن له لطفا وسيأتي الكلام في ٠‏ 
اللطف إن شاء الله 

الرابع: أن يكون متردد الدواعي, فيكون له داع إلى الفعلء وهو علمه بوجوبه أو ندبه 
وصارف وهو المشقة التي تلحقه بفعلهء وكذلك يكون له إلى القبيح داع ء وهو الللة التي 
تحصل به » وصارف عنه وهو علمه بقبحهء فحيئنذ يفعل ويترك لأجل التكليفه وإنما یتم هذا 
بأن يخلق فيه شهوة القبيح ونفرة ا حسنء فإن بهم تتم مشقة التكليف التي لأجلها يحصل 
کسی ترک اھر بالعكس لم يحصل له إلى القبيح داع ولا عن الحسن صارفء فلا 

یستحق ثواباً لزوال المشقةه وقد دحل في هذا ما يعلم من حال کفار الهند فإنه إذا مات الرجل 
أحرقوا امرأته حية فهم مكلفون بترك إحراق أنفسهي» > وإن كان في الإحراق مشقة عظيمة 
وذلك لأنه طرت عليهم شبهة اعتقدوا لأجلها أن في الإحراق نفعاً عظيماً. نقد صارت 
دواعيهم مترددةہ وصار ترك الإحراق شاقاً عليهم من هذا الوجه. وكذلك الكلام في عبادة 
النصارى للصليب وحفظ اليهود للسبت وسائر ما نهرا عنهه ما فيه مشقة ويفارق هذا حال 
المسلمين فإنهم ليسوا مکلفین بترك إحراق أنفسهم وعبادة الصليب ون حو ذلك» بل هم 
ملجئون إلى تركه لتوفر الصوارف عنه وفقد الدواعي. 





قوله: (والآلة). يعني الآلات التي يحتاج إليها في أداء ما كلف بأن تكون حاصلة أو يمكنه 
تحصيلهاء والالات ضربان منها ما لا يقدر عليه فلا يجب علينا ما هي آلة فيه إلا بعد حص وا 
كاللسان في الكلام والرجل في ا مشی ومنها مایقدر عليه فيجب علينا ما هي آلة فيه وإن م 
يحصل لنا كلو كلفنا بالكتابة مع إمكان تحصيلنا القلم وا مداد والكاغد. ظ 

قوله: (ونحو ذلك). لعله أراد به اتساع الوقت للفعل المكلف بے ليمكنه تحصيله فيه 
والأقرب أنه أراد به عدم الإلجاء فإن الأصحاب يعدونه هنا أحد الشروط. 

قوله: (أن يكون مزاح العلة بالا لطاف)... إلى آخره. الصحيح أن هذا ليس من شرائط 
حسن التكليف فإنه بحسن بکمال ما عداه من الشروطء وإنم| فعل اللطف واجب مستقل عند 
من أوجبه. فإذا لم يفعل كان إخلالاً بالواجب ولم ينكشف بتركه قبح التكليف. 


۸۸ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ا المجلد الثالث .سس 8شٌ٣سیٹٹش‏ هل ےل الكلام في التكليف )جه 
ومن ماعنا قال أصحابنة إن من استغنى با حسن عن القبیح وعلم ذلك وم یحصل عليه 


مشقة في فعل الحسن ولا ترك القبيح فإنه لا يكون مكلفاً به لأنه غير متردد الدواعيء بل هو 
في حكم الملجأ إلى فعل ا حسنء وجعل ذلك أحد الوجوه في زوال التكليف عن أهل الحنة 





قوله: (وصارف وهو المشقة). 

اعلم أن المشقة شرط في التكليف ولا تكليف مع عدمهاء وقد أدرج المصنف ذكرها في هذا 
الشرطء وكان ينبغي أن تفرد لکن لعله بنى على أنها داخلة في ماهية التكليف والشرط من 
حقه أن يكون زائداً على الماهية» وقد صرح بذلك بعضهم. 

قوله: (ومن هنا قال أصحابنا إن من استغنى با حسن عن القبيح)... إلى آخرہ. 

هكذا قال الشيخ أبو هاشم وأتباعه وعدوا عدم الاستغناء المذكور شرط ا من الشروط 
الراجعة إلى ا لکلف؛ وعدوا حصوله من الأمور الرافعة للتكليف. فجوزوا أن يكونهو 
الوجه في ارتفاع تكليف آهل الجنة» وجوزوا أن يكون الوجه في ارتفاعه الإلجاء. 

وقال الشيخ أبوعلي: إنه لا يشترط في التكليف عدم الاستغناء با حسن عن القبيح ولا یرفع 
التكليف إلا الإلجاءء فأوجب على الله أن یلجئ أهل الجنة إلى ترك القبيح لعدم تكليفهم» 
ويتفق الشيخان على أنه یجب صرفهم عن القبيح لکن قال أبو علي بطريقة الإلجاء فقطء وقال 
أبو هاشم به أو بالاستغناء المذكور. 
تنبيه: 

أهمل المصنف شر طا معتبراً هنا وهو أن يكون الکلف عا ا با كلف وصفته» والعلم بذلك 
ضربانء ضروري: كالعلم بقبح الظلم والعبث وتكليف ما لا يطاق على ا حملة فما هذا 
حاله لايكلف إلا مع حصوله بل هو من العقل فهو داخل في نفس التكليف» واستدلالي: 
كالعلم بالمسائل الإهية والعلم بالشرعيات كالصلاة والصوم» وما هذا حاله لا یشترط في 
التكليف حصوله بل التمكن منه. 


۸۹ 








ری 
1 اسر الاسلاقی 


هل المعراج الجزء الثاني جه 


وأما الشروط الراجعة إلى المكلف ال حکیم فهي أربعة : 

الأول: أن يكون منعماً على المكلف با معه يستحق الطاعة والعبادة وهي أصول النعم التي 
هي خلق اي وحياته وقدرته وشهوته وتمكينه من المشتهى والعقل اللي يه میز بین الحسن 
والقبيح» فحينثئذ يستحق العبادة سب سیب تریس سو ہو 
فإن قال: إذا كأن السبب في استحقاق العبادة كونه منعماً باصول النعم لم نسة نستحق نحن ثواباً 
على الطاعة لأنها كللستحقة. 

قيل له إذا كانت نعمته تعال السابقة من قبیل التفضّل ثم كلفنا المشاق وم يجيره بنفع 
صارت هله العبادة في مقابلة تلك النعمء فخرجت عن كونها نعماً متفضلاً بها وصارت 
كتقديم أجرة الأجير على عمله 











قوله: (وهي أصول النعم). سميت أصولاً لأن كلا منها مؤثر في الالتذاذ أو شرط فيه يؤثر 
فيه بحيث لا يتم الالتذاذ من دونه» وبحيث آنا إذا اجتمعت عقل الالتذاذ وإن فقدغيرهاء 
وإذا فقد واحد منهالم يعقل. 

قوله: (وقدرته). منهم من لم يعدها قس] برأسه وجعلها داخلة في التمكين من الشتھی: 
ومنهم من عدها وأراد بالتمكين غيرها وهو خلق المشتهى والتخلية بينه وبينه. 

قوله: (ويجري ذلك مجرى الشكر المطلق). 

اعلم أن العبادة توافق الشکر في أمرين الاستحقاق لأجل النعمة ومقارنة التعظيم 
والإجلال» وتفارقه في وجوه. أحدها: أنه للايستحقها إلا المنعم بأصول النعم» وثانيها: 
تأديتها على نہایة ما يمكن من التذلل وا خضوع وثالثها: أنها يتغير حكمها بتغير الأحوال 
والأزمان ويرد عليها النسخ» ورابعها: وجوب إظهارها على سبيل الاستمرار في أوقاتهاء 
والشكر لا يجب إظهاره إلى عند تهمة» وخامسها: أنها لا تتزايد بتزايد النعم والشكر يتزايد 
بتزایدھاء وسادسها: أنها لا یعلم وجوبها إلا بالشرع ووجوبه معلوم بالعقل. . 

قوله: (قيل له)... إلى آخره. 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ما المجلد الثالث تت سس | سس سس لے الكلام في التكليف إه 


وكان يلزم ألا يختلف الناس في التكليف لإتفاقهم في هله النعم التي هي في مقابلة 
التكليفه وأيضاً فمشقة التكليف المفضية إلى ضرر العقاب عند العصيان ربا تزيد على هذه 
النعم» وعلى ا ملة فإذا جعل التكليف شاقاً لم يكن بد من أن يجبره بنفع وإلا فقد كان يمكن 
تأدية شكره من دون مشقة بأن لا تلحق شهوة القبيح ونفرة ال حسن كما في أهل ا لحنة 

الثاني: أن يكون عالاً باجتماع الشرائط الراجعة إلى ا مكلف والمكلف به 

الثالث: أن يكون غرضه بالتکلیف التعریض إلى درجات لا تنل إلا به 

الرابع: أن يكون عللا أنه سيثيبه إذا أطاع؛ وأنه يفعل مالا يتم ذلك إلا به من انقطاع 
التكليف والإعادة ونحو ذلك, 





كان الأحسن في الجواب والأكثر إصابة ومطابقة أن یقال: وجب الشواب لكون الحكمة 
قضت باقتران العبادة بالمشقة العظيمة مع أنه كان يمكن تجريدها عنھا بألا يخلق لنا نفرة عنها 
وتزال الصوارف الصارفة / /۲٢‏ عنها ولايخلق فينا شهوة القبيح» فهذا هو خلاصة الجواب 
وقد عاد إليه المصنف آخرا بقوله: وعلى ا حملة وما قبله فيه تكلف لا حاجة إليه. 

قوله: (أن يكون عالاً باجتماع الشرائط الراجعة إلى المكلف والمكلف به). 

ينبغي أن يزاد: والتكليف. 

قوله: (الرابع: أن يكون عللاً أنه سيثيبه)... إلى آخره. . 

قال في (المحيط): التوفير للثواب ليس بشرط في حسن التكليف بل الشرط التزام الشواب 
على الطاعة» ولو فرض عدم اتصاله فلا يقدح في حسن التكليف مع استحقاقه» كا أنه تعالى 
لوم يلطف بالمكلف لم يقدح في حسن تكليفه على رأي البعض. 

قيل: ومن تمام هذا الشرط أن يعلم تعالى مع علمه بأنه سيثيبه أنه سيريد إثابته عند ذلك» 
ولايقال: يريد إثابته من حال الفعل للطاعة لأن تقديم الإرادة عبث» ويمكن أن يقال: لا 
دليل على أن هذا من الشروط فإن الإرادة تقع تبعاللداعي إلى الفعل والغرض المقصود 
الإثابة أريدت أولم ترد وإن لم يكن بد منها في حق العام المميز لفعله المقصود في نفسه. 


۹۱ 








اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


الجزء الثاني ٠)‏ 
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تنبيه يشتمل على فوائد تتعلق بالشرائط المذكورة: 

الغائدةالأولى: ذكر نی (المحيط) أن هذه الشرائط يقتضيها التكليف لا أنها شرط فی حسنه 
والصحیح خلاف ما ذكره وأنها شرائط في الحسن إذا اختل أحدها قدح في حسنه» وهو 
الظاهر من كلام المتكلمين. 

الثانيية: أن الشرائط تنقسم» فمنها ما يتقدم على التكليف وهو التمكين ونحوه؛ ومنها ما 
يقارن وهو المشقة هذا على عدها شرطاء لأنها لا تکون إلا بالشهوة والنفرة» ولو تقدمتام 
يكن لما حظ في حصول المشقة» ومنها ما یعتبر فيه التقدم والمقارنة وهو العقل وما يتفرع عليه 
من العلوم التي تناول الأفعال والتروك وأحكام الأفعال والتی تدعو إل الفعل أو تصرف 
عنه. هكذا قيل. وفي عد العقل شرطاً نظر فإنه نفس التكليف في الحقيقة. 

الثالثة: أنه لا يشترط في التكليف وحسنه أن يقبل المكلف. ولا أن يكون هناك لطف ولا 
أن يعلم كونه مكلفاًء ولا ألا يعلمه الله بأنه يموت على الکفر مع بقاء تكليفه بل يجوز ذلك 
عند الأكثر. 

وقال أبو القاسم: لا يجوز لأنه إذا علم أنه من أهل النار أيس من الانتفاع بالتكليف فتطرح 
علائقه فيكون إغراء. وهو قول طائفة من البغدادية ومتأخري الأشاعرة. وأجيب: بأن علمه 
أن عقابه إنا هو لکفرہ فقط زيادة في زجره عن الكفر فيكون لطفاً لا إغراءء وانہماکە في 
العصيان عند علمه بذلك غير مسلم لآن العقاب مراتب؛ وهو يعلم أنه ما ازداد كفره ازداد 
عقابه» ورضاه بالأخف لا يكون رضاء بالأشد يوضحه قوله تعالى في أي .لهمب: # سيصل 
نار دات هب [السد: :۳ء فقد أخبر بأنه من أهل النار والقرآن خطاب وإعلام لجميع المكلفين 
وهو من جملتهم» وأما إعلام المكلف بأنه یؤمن ویدخل الجحنة فلا خلاف في حسنه. 
الغائدةالرابعة: CS‏ 
أصحابنا [المهدي 8]. 
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ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 
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الفرع الأول: في حكم من فعل الواجب أو ترك القبیح خشية من الذم في الدنيا والخزي 
اللا يا لاا سی دورد دی دس سی 
لقصد الإمتثال» حكمه أنه لا ر يستحق الثواب لأنه جزاء ولا یستحق الجزاء من لم يطابق ما 
أراده المجازي» وأما العقاب فيسقط عنه إذ قد أتى بالواجب على وجهه كقضاء الدين ونحوه 
من الواجبات العقلية ول يات بالقبيح» فأما نحو الصلاة من الشرعيات فالأقرب أنه یستحق 
العقاب وإن أتى بها على ذلك الوجه» إذ هو في حكم المخل بها لأنه لم يأت بها على الوجه 
المشروع في نيتهاء فلا تقع على الوجه الذي لأجله وجبت وهو اللطفية؛ لان الشر_ط في 
لطفيتها إيقاعها على الشروط التي قضى الشرع باعتبارهاء ومن جملتها النية التي بها تتعين 
وتمتازعن النفل وهي أن يفعلها لوجوبها. 

الفرع الثاني: من فعل الواجب مخافة العقاب على تركه إن اقترن / /۲٦‏ بذلك معرفته أنه 
تعالى لا يعاقب إلا على ترك واجب؛ فإن تلك النية تجزئه لأنه في التحقيق قد أداه لوجوبه» 
فیستحق الثواب وينجو من العقاب» وإن اعتقد أنه تعالى يعاقب على ترك ما ليس بواجب ل 
تجزه نيته» وأما إذا ترك القبيح هذه النية فإن عقابه یسقط بكل حالء إذ لا يفتقر تركه إلى نية إلا 
لتحصيل الثواب فإن تحصيله يفتقر إلى تركه بنیة الطاعة والامتثال. 

الفرع الثالث: من فعل واجباً أو مندوباً أو ترك قبيحاً أو مكروهاً لتحصيل الثواب» قال: لا 
إشكال أن هذه النية لا تجزی في الواجب والمندوب» لان الواجب لا يكون لطفاً؛ والمندوب 
لا ايكون مشبهاً للفرائض إلا مع نية التأدية للوجوب أو للندب؛ فلا یستحق تحق رابا ولا ةط 
عنه عقاب الإخلال» وأما تركه للقبيح لذلك فيسقط عنه العقاب» وأما الثواب فيه وفي ترك 
المكروهات فيحتمل عدم استحقاقه لعدم نية الامتثال» فإنه إن| ترك لغرض يخصه. ويحتمل 
أن يستحقه لأن نيته قد تضمنت نية الامتشال لأنه لا يصل الشواب إليه إلا مع الطاعة 
والامتثال» وقد قصد وصوله» هذا في حق الواجبات والقبائح الشر-عية» وأما العقليات 
فحكمها حكم القبيح الشرعي في سقوط العقاب والاحتمالین في استحقاق الثواب. 


۹۳ 





ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 





الجرء الثاني of‏ 
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الفرع الرابع: لو فعل الواجب لوجوبه لكنه ضم إلى ذلك قصد أن يمدح عليهء وكذلك ترك 
القبيح. قال: التحقیق أن الشرع قد نص على أنه يبطل استحقاق الثواب مطلقا إذ سٹل عنه 
“لالم فقال: دلا شريك لله في عبادته» فلا ثواب نی فعل الواجبات الشر-عیة لذلك ولا 
سقوط للعقاب» وأما القبائح فلا عقاب إذ لم يفعلها بل قد تركها لکن یستحق العقاب على 
نية المدح وإرادته المحرمة» وأما الواجبات العقلیة فيسقط عقاب تركها لفعله لما وحصولها 
على وجه وجوبہاء ويعاقب على تلك النية ولا یستحق ثوابآء وآما ترك القبيح العقلي فكذلك 
لا يعاقب عليه إذ لم يفعله ويعاقب على تلك النية وهي إرادة المدح. 

الفرع الخسامس: لو ضم إلى نية فعل الواجب لوجوبه إرادة أن يثاب عليه أو ألا يعاقب على 
تركه. قال: لا إشكال أن هذه النية توجب سقوط العقاب» وأما الٹواب فلا بد من مطابقة 
مراد الله منه لأنه جزاء ولا جزاء مع عدم إرادة الامتثال لأمر فاعل ا جحزاء لکن إذا علم أنه 
تعالى لايثيب إلا على ما أراده فقد قصدہ. 

الفرع السادس: إذا فعل الواجب لوجوبه وترك القبيح لقبحه من غير قصد اتباع مراد الله. 

قال: التحقیق سقوط العقاب مطلقاً وعدم استحقاق الشوابء إذ لا شواب إلا مع إرادة 
مطابقة مراد المثيب كا قدمناء لکن لا يبعد أن یستحق بذلك العوض لأجل المشقة التي 
ضمنها الله تعالى الفعل والترك» فهو بمنزلة المؤلم» هذا تلخيص ماذکرہ بعض أصحابئا من 
هذه الفروع. 

وعندي أن ذلك أو أكثره تحكم لا دلیل عليه» وأن أحكام النية وإجزاؤها وعدمه طريقة 
الشرع ولا جال للعقل فيه وم يرد في الشرع ما يقضي ہما ذكره إلا في تحريم النية التي يصير بها 
مرائياء وبطلان العمل لأجل المراياه» وما عدا ذلك فهومما تفرد بعلمه الله والله سبحانه 
وتعالى أعلم. ) 
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ذا تسر 
لصجلس ر لفلقة افاي 


مڑالمجلد الثالٹ .سس سس ب الكلام في التكليف اه 





فصل/في أن الله تعالی إذا أكمل للعبد شرائط التکلیف فلا بد أن يكلفه ظ 
والأصل في ذلك أنه لو لم يكلفه لكان إكماله ها عبثا يتنزل منزلة من يصنع للغير طعاماً ثم 
يتلفه قبل أن يمكنه مناء فإن ذلك يعود على غرضه بالنقض في الموضعين. 
ووجه آخر وهو أن من جملة الشروط أن يخلق فيه شهوة القبيح ونفرة ا حسن: فلو لم يكلفه 
فعل الحسن وترك القبيح لكان مغریاً له بترك الحسن وفعل القبيح. وقول أصحابنة لا بد أن 
يكلفه الله ۲۷۹۷/ لا يتقض قولمم إن التكليف تفضل؛ لأنه قد كان يصح أن لا يكلفه الله بأن لا 
يكمل له شرائط التكليفه أما بعد الإكمال فيجب وإلا عاد على غرضه بالنقض کمن يصنع 
(فصل: في أن الله تعالی إذا أكمل للعبد شرائط التكليف فلا بد أن يكلفه) 

اعلم أن مع كمال الشرائط قد حصل التكليف بأحد المعنيين» وهو مصير العبد مكلفاء 
والمراد هنا المعنى الثاني وهو أن يريد منه الطاعة ويأمره مها ويكره منه المعصية وينهاه عنهاء 


فالوجه فيه ما ذكره. 
قوله: (كمن يصنع للغیر طعاماً). 


يعني ولا يدعوه إليه ولا يعرضه عليه» فإن ذلك يعود على غرضه بالنقض. 


۹0 











ر 
1 ا الاسلامسن 





دل المعراج الجزء الثاني لله 
القول في فبح تكليف مالا يطاق 
. واتفق أهل الجبر إلا الغزالي على جوازه عقلاء واتفقوا أيضاً إلا من لا يعباً به على أنه 
سح ما ٴ 
ثم اختلفوا في صحة تکلیف من لا يعلم والعاجز فمنعه محققوهم وأجازه الباقون مع اتفاق 
(القول في قبح تكليف ما لا يطاق) 
قوله: (إلا الغزالي). 


ليس وجه امتناعه عنده عقلاً الوجه الذي تعلل بے العدلية وهو قبحه وأن الله لا يفعل 
القبيح لان قاعدته نفي التقبيح العقلي / ۲۷/ بل علل بأن الطلب ممن لا يتأتى منه المطلوب 
محال ىا يستحيل طلب الحركة من الشجرة. 
قوله: (إلا من لا یعباً به). 
الجمهور منهم على أنه متنع سر فالقائل بجوازہ عقلاً وسمعاًالأشعري وأتباعه» 
وليسواى) ذكر تمن لايعبأ به» فإن الأشعري رأسهم وإمامهم الذي يعتزون إليه ويعظمونه. 
وقد نسب إليه أصحابنا التصریح بذلك ءوذکر ابن الخطيب وابن الحاجب أنه لم يصر_ح 
۱ 0 ہے ٤‏ ۱ ) 
بجواز تكليف ما لا يطاق» وإنا أخذله من نحو قوله: لا تأثير لقدرة العبد نی إحداث 
الفعل» فإذا كلف به فقد کلف ب| لا یقدر عليه» وغر ذلك مر أصوله القاضية با حر وعد 
١‏ ۱ : یھ وعير دلك من اصو يه بات : 
الاختيار. 
واعلم أن ما لا یطاق صوراء إحداها: ما لايدخل تحت مقدور قادر مطلقاً كالجمع بين 
الضدين وإيجاد ما لا يتناهى وجعل القديم محدثاً وإدخال بعض التحیزات في بععض. 
الصورة الثانية: ما لا نقدر عليه نحن وهو مقدور في نفسه يقدر القديم سبحانه عليه كإيجاد 
الأجسام ونحوها ما لا تتعلق به قدرنا. 


۹٦ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


القول في قبح تكليف مالا يطاق > 





م المجلد الثا 








واعلم أنه لا محصول لشيء من هذا الخلاف؛ لأنهم متفقون على أن الله تعالی حالق لجميع 
الأفعال» وأنه لا يوجد شيء إلا بقدرته فلا بد أن يكون التکلیف بالأفعال تكليفاً لما لا يطاق 
ولا ينجيهم من ذلك قوهم إن للمؤمن قدرة على الإيمان وللكافر قدرة على الكفر؛ لأنه لا 
معنی لذلك إلا أن الله أوجد الفعل عندها على ما يقولونء وأما فرقهم بين الجماد وا حیسوان 
فهو فرق بارد لأنه نما امتنع تكليف ا حماد لأنه غير متمكن» وهذا حاصل في كل فاعل سوى 
القديم. 





الصورة الثالثة : ما لا نتمكن من فعله لوجه يقع عليه وإن كان ممايدخل جنسه تحت 
مقدورناء كالكلام الموجود في ا حصی والشجر والطيران. 
الصورة الرابعة : م يدخل تحت مقدورنا جنساً ووجها وصفة إلا أن کل قادر بقدرةم 
توجد فيه القدرة على ذلك وإن كانت قد توجد نی بعض القادرين» فهذه صور أربع وهل 
الخلاف فيها كلها أوفي البعض منهاء الرواية عنهم في ذلك ختلفة. 
قبل [الإمام يحمى ملككق]: والأظهر أنہم بجیزون التكليف فيها كلهاء وقيل: لا بخالفون إلا 
في الصورة الرابعة فأما الثلاث الأول فلا يصح عندهم التكليف بشى.ء منهاء وذكر حمود 
الملاحمي حاكياً عن الشيخ أبي الحسين أنه وجد في بعض کتب الأشعرية قال: اتفق أهل ا حق 
على أن الله تعالى يصح أن يكلف ما لا يطاق وإن اختلفوا هل يجوز تكليف العاجز والزمن 
السعي والضرير نقط المصحف» والإنسان خلق الأجسام وخلق مثل القديم وجعل القديم 
محدثاً والملحدث قدي)ء قال : فمنع بعض أهل ا حق من ذلك وأجازه آخرون وهم المصيبون 
المحقون» واتفقوا جميعاً أنه لا یصح أن يكلف تعالى ا جحماد. 
ثم إن الشيخ أبا الحسين تعجب من هذا الكلام فقال: العجب من قوله أهل ا حق وتسمية 
من قال بجواز تكليف ما لا يطاق عقا والمانع من ذلك مبطلاًء وأعجب من هذا قوله: 
المحقون المصيبون وکونہم عنده من قال بجواز أن يكلف الإنسان خلق الحيوان وجعل 
القديم محدثاً والمحدث قدي وكل ذلك مستحيل مناء ثم العجب كيف قفی۔بقبح تكليف 
ا ماد وأجاز التكليف بخلق القديم محدثاً والجماد يصح أن يقدر بأن یجعل حياً قادراً والقدرة 


۹۷ 








ا 
المقجلسل لمت الأسلاماني 
یں 





مل المعراج اٹجزء الثاني 1ه 
وأعجب من هذا فرقهم بين تكليف من لا يعلم وتكليف من لا یطیق, فإن احتياج الفعل 
إلى القدرة أعظم من احتياجه إلى العلم. 


لنة العقل والسمع ء أما العقل: فهو أن تكليف مالا يطاق يعلم قبحه في الشاهد ضرورة 
راغا قیح لكونه تكليً ٹا لا یطاق بدليل أن من علمه كذلك علم قبحه وإن جھل كل أمر من 
مع وغيره. 
وقد قال شیخنا أبو ا حسین: يعلم ضرورة شاهداً وغائبا قال: لأنا نعلم ضرورة قبح كل 
تكليف ما لا بط فإذا علمنا في الغائب أنه كلف مالا يطاق الحقنه بالجملة القررة فيك ون 
و مر وو a‏ بقبح الظلم المعينء وهذا مستقيم على أصل أبسي 
هاشم» حيث جعل العلم ا حملي هو التة يلي وعلى أصل أبي الحسین أيضاً فإنه ون جعله 
علماً ثالث فإنه عنله متولد عن أحد العلمين الأولينه فيكون ضرورياً إذا كان المولد له 
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على جعل القديم حدثاً محال بكل حال. 

فلت: لعل وجه ذلك عندهم أن الاد لا یصح أن يخاطب ويتوجه إليه الطلب. 

واعلم أنك إذا حققت وجدت الصواب على قاعدتہم طرد القضية في الصور الأربع لأن 
الوجه في جواز ذلك عندهم أنه تعالی لا یقبح منه قبيح» وهذه العلة مع جميع يعالصورعل 
سواءء فأما الواقع منه من تكليف ما لا يمكن عندهم فهو الصورة الرابعة. 

قوله: (وأعجب من هذا فرقهم بين تكليف من لا يعلم)... إلى آخره. 

لعل وجه الفرق عندهم أن ما لا يعلم لا يمكن تصوره» فلا يتصور تعلق التكليف به 
بخلاف ما يعلم ولا يقدر عليه 

قوله: (لنا العقل والسمع). هذه المسألة مما لایصح الاستدلال عليها بالسمع إلا أن إيراد 
الأدلة السمعية عليها من قبيل الاستظهار والمعارضة ما أوردوه من ذلك. 

قوله: (أما ا تلعقل فهو أن تكليف مالا يطاق)... إلى آخره. اعلم أن أهل العدل لايختلفون 
في أن قبح تكليف ما لا يطاق معلوم على الجملة ضرورة» وإنما اختلفوا في العلم بقبحه 

۹۸ 


ذا تسر 
1 ا الاسلا 


ما المجك الثالك سسسب ب ب ۔القول في قبح تكليف مالا يطاق ]ہ 





وأما على أصل سائر الشيوخ في أن الثالث مبتدأ يفعله باختياره بدعاء الأولين فهو لا 
يكون ضرورياً ولا استدلالي وهو مشكل على ما تقدم في صدر الكتاب. وعلى كل حال 
فالطلوب هنا هو أن من علم أن كل تكليف با لا یطاق فهو قبيح؛ ثم علم في تكليف معين 
أنه تكليف ما لا يطاق فإنه لا يتوقف في العلم بقبحه كالعلم بقبح الظلم المعين. 

دليل: قد ثبت أن الله تعالى لا يكلف إلا لغرضء وهو نفع المكلف كما تقدم وإنمايكون 
للمكلف نفع إذا كان متمكناً من فعل ما كلفه < 
وأما السمع" فقوله تعال: ط لايك ناسمه 4 [لبقرة:187 أو إِلَامآءَاَهاً 4 


للطلاق:۷]ء وقوله تعالى: لا فالقو ماس تلم #لالتضابن:17١1‏ يلع لا تایح امن 


چ جو سم 


أسَمَطعَ لهسلا * 1ک عمران:۹۷]ء وماجع لعف ارين ین حرج ۷۸ء # رید الہ 

مر شر وس سے ا لس 57 و پے سا گے ۶ نو یا ں4 
يڪم اَلٹَُرَوَلایریڈ پڪ المي € لابق رۃ:٥۱۸]ء‏ 9# برید اسان وف عنکم وخلق الاضسان 
ييا # [النساء:4م؟] وأشبله هلا ولو ادعینا الضرورة من الدين لأمكن. 


تفصیلا وفي وجه قبحه وفي حق الله تعالى» فالشيخان أبو الحسين ومحمود بن الملاحمي 
طردا القضية وقالا: كل ذلك معلوم بالضرورة» قيل غما: لو كان ضروري ال تخالف فيه 
المجيرة» فأجابا بأنہم صنفان عوام وعلماءء فالعلماء منهم فيهم قلة فيجوز عليهم التواطؤ على 
إنكار الضرورة لأغراض دنيوية» والعوام هم السواد منهم ومن غيرهم وهم نعقة للناعق. 

وقال جمهور العدلية: لايعلم قبح تكليف ما لا يطاق مفصلاً وفي حق الله إلا استدلالا وهو 
الأصح. 

. قوله: (وهو نفع المكلف كما تقدم). فيه نظر /۲۸/ إذ لو كان الغرض نفعه لم يكلف من 
يعلم أنه يموت كافراء فالصواب وهو تعريض المكلف للنفع. 

قوله: (فقوله تعالى: 3 لا َكَل كالهتسالل وُسَعَهَا *). هذه الآية فيها غاية التصر-يح 
بخلاف ما ذهب إليه ا خصوم من وقوع تكليف ما لا يطاق لا أنها تدل على عدم ا جواز فلا 
دلالة عليه فيهاء والوسع مایسع الإنسان ولا یضیق عليه ولايخرج فيه» ومن هنا نعرف أن 
الله تعا ی نفى التكليف بط لا يطاق ويشيء نما يطاق ما فيه حرج وضيق. 
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ذا تسر 
1 ا الاسلامان 


م المعراج الجرء الثاني ہ 











وقد زعم بعض أغمارهم أن معنى قوله #إِلَاوْسَعَهَا > إلا مايحل ها واحتج بقوف: فلان 
في سعة من كذاء أي في حلء وهذا جهل باللغة؛ لأنه لا يقال: فلان في سعة من الصلاة والحد 
ولا ملائمة بين الوسع الذي هو الطاقة أو دونها وبين السعة التي هي ا حل, وما أشبه هذا جا 
روي أن رجلاً أتى إلى بعض الولاة وقال: اشفع لي إلى فلان يقيلني في بیع جرى بينهما فقال 
الوالي لذلك الرجل: أقله عافاك اش فإن النبي نام قال: «قيلوا فإن الشياطين لا تقيل»”", 
فلم يفرق بين القيلولة والإقالة كما لم يفرق هذا بين الوسع والسعة ظ 
على أن هذا الحل لا يثبت بالتكليف؛ لأن التكليف فيه مشقة, والتحليل فيه إزالة للمشقة. 

وأیضاً فهذا يؤدي إلى التوقف؛ لأن التحليل عندهم ما يثبت ينبت بالأمر الذي هو التکلیف, فإذا 
كان لا يأمر إلا مما هو حلال, ولا يكون حلالاً إلا بعد الأمرء فذلك توقف 

وأيضاً فلا معنى لأن يحل له مالا يمكنه منهه ولو صح هذا لكان لأحدنا أن يقول: أحل الله لي 
حمل الجحبال وا حمع بين الضدين. 





قوله (و إلا مآ الها 4). يعني فصرح الله بأنه لا یکلف أحداً أن ينفق إلا مما آتاه» وفيه 
دلالة على أنه لا يكلف ما لا يطاق إذن لكلفه الإنفاق ما لم يؤته. 

قوله: (وقد زعم بعض أغمارهم). 

يقال: رجل غُمْر وغمُر أي لم يجرب الأمور والجمع أغمار. 

قوله: (على أن ا حل لا يثبت بالتكليف). 

يقال: أليس في تأويل ا خصم ما يقضي بذلك» بل حصوله أنه لا يكلف إلا بالحلال. 


(٦۔‏ هو في كنز العمال (ج/۷/رقم/۷۷١۲۱)‏ بلفظ : «قيلوا فإن الشيطان لا یقیل٤.‏ 


"۰۰ 


ذا تسر 
القد انی الاس 


ملا المچلد الثالث سے يس لي لب سسسب القول في قبح تكليف مالا يطاق جه 
س aa a‏ س7 67 7 767 7؟ت7؟ 7 نز 
فصل/فی شبھھم 

أمامن جهة العقل فما تقدم من هذيانهم من أن الله خالق لجميع الأفعالء ولو ثبت لحم 
ذلك لثبت أن التكليف تكليف لا لا يطاق لکنا قد أبطلنا تلك الأحلام . 

قالوا: لو قدر أحدنا على الفعل لكان إما أن یقدر عليه حال وجوده وهو محال؛ لاس ستحالة 
إيجاد الموجود أو قبل وجوده وهو محال؛ لأن القدرة إن كان لها أثر لزم حصول المقنور حال 
حصول الأثر وإن لم يكن لها أثر لزم أن لا تكون قدرة. 

والجواب: هذا معارض بقدرة الباري تعالء وجوابهم جوابناء والتحقيق أن القدرة ثابتة قبل 
الفعلء وها به تعلق يثبت حال ثبوتهاء وهو صحة إيجاده بها. 

وأما التأثير فمعناہ أنه وجد بهاء وذلك لا يحصل إلا حال وجود المقدور؛ لأنههو وجود 


المقدور بها. 
قالوا: قد كلف الله تعالى با يعلم أنه لا يقع؛ والقدرة على خلاف المعلوم محال؛ لأن ذلك 
يؤدي إلى انقلاب علم الله جهلاً. 


وا جواب: يقال: من سلم لكم استحالة القدرة على خلاف العلوم ولو ادعينا الضرورة في 
القدرة على خلاف المعلوم لأمکن, فإن أحدنا يعلم من نفسه أنه قادر على إلقساء خاتمقے في 
البحر وعلى أن يسعى في السوق ويقتل نفسه. 

وبعد: فلا بد هم من الإعتراف بأن الله قادر على أن يقيم القيامة الآن ويطلع الشمس من 
مغربها وينزل المطر من غير سحاب ويقلب الجبال ذهباً وحو ذلك مما قد علم تعالى أنه لا 
يقع» فإذا لم يلزم من قدرته تعالى على ذلك انقلاب علمه جهلاًء فكذلك لا يلزم من قدرتنا 
عليه. ظ 


(فصل: في شبههم) 
قوله: (إن كان ها آثر لزم حصول المقدورحال حصول الآثر). اختصر المصنف هذه الشبهة 
والذي بجحررونہا عليه آنا في الزمان المتقدم إما أن يكون ها آثر في الفعل أو لا يكون. إن كان 
ها أثر فتأثيرها في المقدور في الزمان الأول مع کون وجود المقدور غير حاصل» فيكون 


١5 





ا 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


مز المعراج 





الجزء الثاني جه 


وبعد: فلو كان ما علم الله أنه يقع واجب الوقوع, وما علم أنه لا يقع مستحيل الوقوع لبطل 
الاختیاں وزال معنى القادر في جمیع الأفعال؛ لأنها بين واجب الوقوع ومستحيل الوقوع. 
وبعد: فلا حلاف بيننا وبينهم أن العلم تابع للمعلوم ومتعلق به على دامر وري امام 
بكون زيد في الدار يتبع كونه فيهاه ولیس كونه فيها يتبع العلم وإذا كان العلم تابعا 
للمعلوم لم يصح أن يكون مؤثراً فيه بنفي ولا إثبات. 

م ری شور رات سيو سیر نت سٹیر سس 
في ذلكہ فكذلك نی علم الباري تعالى. 

والمروي عن ابن عمر”” أن رجلاً أتله فقال: يا أباعبد الرحمن, إن قوماً يزنون» ويشربون 
الخمرء ویقتلون النفس, ويقولون: كان في علم الله ول نجد بدأ منهه فغضب ثم قال: سبحان الله 
العظيم قد كان ذلك في علمه أنهم یفعلونھا وم يحملهم علم الله على فعلها. 
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(۔ عبدالله بن عمر بن الخطاب » أبو عبدالرحمن ء أ سام قدا بمكة پاسلام أبيه ؛ وشهد الندق وما بعدها و ذكر الناصر 
للحق فيما رواہ أبو طالب أنه لم يقاتل مع علي عل فی حروبه مع أنه يفضل أميرالمؤمنين علياً ؟ على من 
ا 
وهم : المؤيد بالله وأخوه أبو طالب والموفق بالله وولده المرشد بالله وحمد بن منصور المرادي ہ والجماعة وهم : البخاري 
ومسلم وأبو داوود والترمذي والنسائي وابن ماجه إلى قوله : قال الإمام محمد بن عبدالله في الفرائد : وروى البلاذري في 
تاريخه أن عبدالله بن عمر كتب إلى يزيد فأجابه يزيد - لعنه الله - : أما بعد يا أحمق فإنا جثنا إلى قصور مشيدة وفرش 
ووسائد منضدة فقاتلنا عنها فإن يكن الحق لنا فعن حقنا قاتلنا ء وإن الحق لغيرنا فأبوك أول من سن وابتز واستأثر با حق 
على أهله. 
قلت: وهو كجواب أبيه معاوية على محمد بن أبي بكر الذي رواه في الشافي وشرح النهج .إلى قوله : بعد أن روى حديث 
7ے ھو سی ل ا الي سوچ سا سو 


“لهم 


وجاء إلى الحجاج يبايعه لعبدالملك بن مروان ؛ وروی هذا الحديث فقال الحجاج : يا عبدالله إن يدي مشغولة 
ا کیہ ا ا 
وأوبته الحكمنا بهلاكه لکن الله تداركه . إلى قوله : نعم وقد تكاثرت الروايات عن أبن عمر بتوبته ٠‏ وأخرج ابن عبدالبر 
من طرق أن ابن عمر قال حين حضرته الوفاة: نرم أسى على شيء إلا أني لم أقاتل الفئة الباغية مع علي بن أبي طالب . 
قال الإمام المنصور بالله عبدالله حمزة في ابن عمر وكان شديد الاجتهاد في طاعة الله تعالى ورويت عنه 
ل و تحار ور .ہے 
فيه » ولم يختلف في الرواية عنه . انتهى ا مراد بتصرف من لوامع الانوار ( ط/۲ج۳/١٤٠.١١٠)‏ تأليف مولانا الإمام 
العظيم ذي العلم الغزیر والفضل الشهير مجدالدين بن محمد بن منصور المؤيدي أيده الله تعالى وأطال في عمره وأبقاه ذخرا 
للوسلام والمسلمين تمت هامش صفوة الإختيار . تمت. 


۰۲ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


القول في قبح تكليف مالا يطاق )ه 





م المجلد اثثالث 


. حدثني أبي عمر بن الخطاب أنه مع رسول الله ملام يقول: «مثل علم الله فيكم كمشل 
السماء التي أظلتكم والأرض التي أقلتكم فكما لا يستطيع الخروج من السماء والأرضء 
فكذلك لا يستطيع الخروج من علم اللہ وكما لا تحملكم الأرض والسماء على الذنوب 
كذلك لا پحملکم علم الله عليه». 

ثم قال: «العبد يعمل المعصية ثم يقر بذئبه على نفسه أحب إلي من عبد يصوم النهار 
ويقوم الليل ويقول: إن الله أولى بالخطيئة منه». 

فإن قيل: لو قدرنا وقوع ما علم الله أنه لا يقع هل كان یدل على جهله. 

قلنا: الصحيح في الجواب ما قاله الشيخ أبو الحسين وهو: أن تقدير وقوعه يتبعه تقدير 
العلم بوقوعه, كما أن تقدير اجتماع الضدين يتبعه تقدير ارتفاع التضاد بينهما. 





تأثيرها في المقدور مغايراً لوجود المقدورء والمؤثر إما أن یؤثر في ذلك المغاير حال وجوده» 
فيلزم أن يكون موجداً للموجود. أو قبل وجوده فيكون الكلام فيه كما تقدم ويلزم 
التسلسل وإن ل یکن للقدرة في الزمان المتقدم أثر. وثبت أيضاً أنه ليس ما في الزمان المقارن 
لوجود الفعل أثر استحال أن يكون ھا أثر البتة في الفعل» وإذا م يكن ها أثر البتة استحال أن 
تكون قدرة على الفعل. 

قوله: (فإن قیل: لو قثرنا وقوع ماعلم الله أنه لا يقع). 

هذا سؤال يرد على قولنا إنه لا يستحيل خلاف المعلوم وأن القدرة تتعلق به» فیقال: إذا كان 
جائز الوقوع ف) الحكم لو قدرنا وقوعه؟ 

قوله: (ما قاله أبو الحسين). هذا الجواب الذي أسنده المصنف إليه منسوب إلى البغدادية» 
وهو جواب حسن واضح لكنه قد اعترض بأنه جواب غير مطابق للسؤال» لأن حاصل 
السؤال لو قدرنا وقوع ما قد ثبت في علم الله أنه لا يقع فلا بد أن يكون الجواب مع بقاء 
السؤال بحاله» وأنت قلت: إذا قدرنا وقوعه كأن الله غير عالم بعدم وقوعه» ومافرضنا 
الکلام إلا مع علمه تعالى بعدم الوقوع. 

قلت: وهذا الاعتراض غير قادح في الجوابء فإن المفروض أن الله عالم بأنه لا یقع وأنه في 

۰۳ 








N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


مز المعراج الجزء الثاني )© 


فنقول: :لو قدرنا أنه وقم لكان العلل بوقوعہ وإغا يلازم التقسديراذة لان العم تابع 
للمعلوم, فإن قدرناہ واقعاً کان العلم متعلقا بوقوعه وإن قدرناہ غير واقع كان متعلقاً بأنه لا 
را ا ماري ساي میمارت دن 
سور سب WP‏ اا 

قلنة هو كذلك» لکن الذي دل على خروجه عن كونه عللاً بعلم الوقوع هو الوقوع لا 
تقدير الوقوع, وإنما الذي يلزم من تقدير الوقوع هو تقدیر العلم بالوقوع. 

وأما سائر الشيوخ فيمتنعون من الجواب بالنفي والإثبات هنا كما تقدّم هم في هل تقدير 
وقوع الظلم يدل على الجهل به والحاجة أم لا؟ 

وعلى كل حال فللطلوب هنا أن العلم تابع للمعلوم /۲۸۲۷/ غير مؤثر فيه 








نفس الأمر كذلك لا وقوع له في الخارج» فلا قدر الوقوع الذي لا حقيقة له ولا حصول ) 
في الخارج قدرنا عدم العلم بعدم الوقوع كذلك وما هذا الجواب المذكور إلا جواب واضح 
ميزانه راجح وخلافه من قبيل التكلف ومنسوج على منوال التعسف. ونسب إلى أبي الحسين 
غير هذا ا جواب وهو أن وقوع خلاف المعلوم حال من جهة العالمية فإذا قدر وقوعه اتبعناه 
تقدیرآخر وهو أنه يدل على الجھل ولزوم الحال للمحال ليس ببعيد وإنما لبعييد لزوم 
المحال للجائز. 

قوله: (فلا بد أن يخرج عن كونه عالاً بوقوعه). 

صوابه عن كونه عالاً بأنه لا يقع. 

قوله: (وأما سائر الشیوخ)... إلى آخره. 

حاصل ما ذکروہ أنه جال السؤال بمعنى أنه يقال للسائل: تقدیرك هذا يستلزم ا واب 
عليه بنعم محالاً وبلا حالا فلا يجاب بلا ولا بنعم إذ یما جیب نة نقض أصلاً قد علم علا 


جم يټ 


ذا تسر 
الهد انی الاس 


ما المجلد ال ٹا ٹس ہس مس ل القول في قبح تكليف مالا يطاق يله 





شبهة: قال الرازي: كلفنا الله تعالى بالعلوم النظرية فقال: ط كَأعَكرْأَنَكَاإِكَمإِلَّاكيَهُ 4 
[عمد:ة١]:‏ والعلوم النظرية إنما تمكن مع العلوم التصورية؛ لأنه لا بد أن يعلم مفردات الأدلة 

قال: والعلوم غير مقدورة لنا لا التصورية ولا التصديقية؛ لأن الطلوب إن كان معلوماً 
استحال طلبه لاستحالة تحصيل ا حاصل, وإن كان مجهولاً فلا شعور به» فیطلبء ثم إذا طلب 
أحدنا شيثاً مجهولاً فظفر به فمن أين يعلم أنه مطلوبه 

والجواب على ما قال : إن المطلوب ليس معلوماً من كل وجه ولا مجهولاً من کل وجه وانما 
يشعر به وبغيره معه ويكون المطلوب هو التعيين» فإذا طلب العلم بماهية الأسد مسٹلا فإففا 
يطليها بعد أن علم أنه شجاع أو عريض الأعالي» لکن هذا يجوز أن يشمله وغيره من حيث 
أن الشجاع هو شيء ما له شجاعةء والعريض الأعالي إنمايدل على شيء ما له عرض, فأما أن 
ذلك الشيء الذي له شجاعة أو عرض هو الأسد أو غيره فلا يعلم» فللطلوب هو التعيين 
وهو أن ذلك الشيء الذي له شجاعة وعرض أعال هو الأسد دون غيره وكذلك الكلام في 
التصديقاته فإن المطلوب منها هي النسبة التي هي متصّورة مفھومقہ ولكنها مترددة بين 
الإثبات والنفيء فالطلوب هو تعیین أحدهماء فمتى حصل علم أنه مطلوبه 


قوله: (قال الرازي: كلفنا الله بالعلوم النظرية)... إلى آخره. 

قد أجاد المصنف تحرير هذه الشبهة على جهة الإيجاز واستكمل معانيها وأطرافها بأخصر- 
عبارة» وأما الرازي فله فيها بسط ذكره في حص وله وهو من أولي البسطء» وله مدخل في 
التخلیط والمنبط» ومن العجائب أن كتبه كلها مبنية على الأنظار فلا يكاد يعلم شيء ما فيها 
باضطرار» فكيف یتجاسر على إنكار إمكان النظرء ويتوصل بذلك إلى أن ینسب إلى الله ما 
ليس له بأهل من تکلیف ما لا يطاق» ويقال له: لا بد لك من الاعتراف بأن العلوم الضرورية 
غير كافية في تحصيل العلوم المكتسبة وإلا فلیشترك / ۲۹/ العقلاء في العلوم المكتسبة 
لاشتراكهم في الضرورية؛ وإذا صح أنه لا بد من أمر غيرها فذلك الأمر إن لم يكن متوقفا على 
اختيارنا لزم مثله في العلوم ا مكتسبة وقد ثبت أنها واقفة على الاختيار» وحاصلة بحسب 
القصود والدواعي الحاصلة لنا. 








ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 


مز المعراج الجزء الثاني ٠)‏ 


وأما شبهتهم من جهة السمع فهي أن الله تعالى كلّف أبالهب أن یژمن يما أنزل على عمد 
ومن جملة ما أنزل على محمد أن أبالهب لا یؤمن, فقد كلف بأن يؤمن بأن لا يؤمن, وهلا 
والجواب يقال لهم : من سلم لكم أن آبا هب کلف أن یژمن بأن لا يؤمن وعن دنا أن 
التکلیف إنما يكون ما یکن لا بما يستحيل؛ فكيف يكلف بأن يصدق بأن لا يصدقه وهل وقع 
النزاع إلا في هذا وأشباهه  ٠‏ 

يوضحه أن أبالهب لا يستحق : ثواباً على أن یژمن 07-06 
يكلفه به. 














قوله: (وهذا تكليف بالجمع بين النقيضين). 

وذلك من حيث أنه كلف بالإيمان وبأن يعلم عدم وجوده منه» وهو لا يتمكن من هذا 
العلم إلا مع عدمہ إذ لا يكون عل إلا إذا تعلق به على ما هو عليه بتكليفه بهذا العلم وإن م 
ع مویہ سید 

قوله: (والجواب يقال لهم: من سلّم لكم)... إلى 1: 

جواب المصنف هذا غير واضح لأنه إن كان معترفا بأن الله قد أخبر بأن أبا شب لا يؤمن 
فليس له بد من الاعتراف بأن أبا هب مكلف بأن يصدق الله في أخبر به من عدم إيمانه» 
وكيف يصح أن يخاطب الله بخطاب ثم لا يريد من المكلف اعتقاد صدقه وإن كان منكراً 
لذلك: لان الله سبحانه لم يخبر بعدم إيمانه ومعتقداً أنه لا دلیل يدل على ذلك» فكان الجواب 
بہذا المعنى أوضح» وكان من حقه أن يبين عدم دلالة الظواهر القرآنية على ذلك: والمصنف 
ترك سلوك كل من هذين المنهجين في الجواب وأجاب بالمنع جملة ولیس ذلك بشافي. 

إذا عرفت ما ذكرناه فاعلم أن الجمهور أجابوا بالمنع ىا ذكره المصنف مع الاعتراف بأن الله 
أخبر بأنه لا يؤمن وذلك ليس بمستقيم . وقد أجاب بعض المتأخرين من أصحابنا [الممدى - 
تن ] بها حاصله أن الذي كلف به أبو هب أن يصدق النبي ملإشلباهم فيه| جاء به على سبيل 
الجملة لا في کل من الأفراد إلا ما بلغه منهاء ولا نسلم أن هذا مما بلغه إذ لا يجب التبليغ 


١٠١5 


م 
القجلسل نا الأسلا ماي 
یں 


مز المجلد الثالث القول في قبح تكليف مالا يطاق )0 





شبهة: قال تعالى: انون يِأَسْماء موا © لالبقرة:١‏ 7]. 

قالوا: فکلف الملائكة يما لا يعلمون. 

والجواب: لا تعلق في ظاهرها لأنه لم يأمرهم مطلقاًء بل قال: إن كُسْرَصَدِِينَ ۹ . 

قيل: معناه إن كنتم عللين» وقيل: إن كنتم صلاقین في أنكم أصلح للأرض. 

وبعد: فجمهور القوم لا يجيزون تكليف مالا یعلم 

والمعنى أن الله تعالى تحداهم وعجزهم تأكيداً لمعجزة آدم مين ولیس بأمر على الحقيقةة 
فهو ممنزلة ٭مَأَقُأبمورَمِن مَغْلِوء 4[البقرة:77] وغو ذلك, 


سے سے سے 


شبهة: قال تعال: # فمل تخيلا مالا طَافَةَلتا بٍ4 1التر:٦۲۸].‏ 





إليه إلا ما له فيه مصلحة من حکم أو غيره ولا مصلحة لأبي لحب في هذاء وإن سلمنا أن 
النبي ملإشييداتهم أخبره فلم يخبره بأنه لا يؤمن وإنما أخبره بأنه من أهل النار هو وامرآته» وذلك 
لا يتضمن أنه لا يؤمن ہما جاء به الرسول فإن كثيراً من المصدقين من أهل النار» سلمنا أن 
المصدقين ليسوا من أهل النار فالإطلاق الوارد في حقه بأنه من أهل النار مشروط بعدم التوبة 


برع ہے سے ا ر کر ر 


كما في كثير من الإطلاقات الوعیدیة نحو: # و عص الله ورسوله:ويتعد حدوده. 
يُدَخِلْهَُارًا €[الساء:٤‏ ۱]» فيكون قوله تعالى: 9 سصیصل تارا دات ھب 77ھ 
إن مات على كفره وم يسلم» وكذلك قوله تعالى: 9 تب يَدا أ لهب ود کب گ٭4[ال..:١]ء‏ لا 
تدل على القطع بہلاکه لجواز كونه مشروطاً ب ذكر كقوله: ٭ لاير * 
[ا مائیة:۷]ءأي إن لم يتب» وهذا جواب حسن. 

قوله: (قالوا فكلف الملائكة مالا يعلمون). 

يقال: فما وجه إيرادها في شبهة تكليف ما لا يطاق وإنا تدل على تكليف ما لا يعلم» فهي 
من غير هذا الباب ولا تصلح متمسكا إلا للأشعري إن صح عنه القول بذلك. 

قوله: (لا تعلق في ظاهرها). المعنى: أن هذا ليس بأمر حقيقة وليس المراد طلب الإنباء 
منهم» وإنم| حاطبهم بذلك مبكتاً لهم ومقرعاً ومنبها على أنهم لا یعلمون مايعلمه ليقفوا عند 


١ ۷ 











N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


م المعراج الجرء الثاني of‏ 








وا مواب: أن المراد لا تحملنا ما یثقل علينا وتشتد کَلفْنّہه كما فعلت في سائر الأمم من 
التكاليف الشاقة حو: قتل الأنفس» وهذا ظاهر في اللغةء يقال: والله ما أستطيع النظر إلى 
عدويء ولا أطيق صحبة فلان» ولا أقدر على قيام الليل ونحو ذلك. 

وبعد: فلم يقل ولا تكلفنا فلا دليل في ظاهره. 

وبعد: فقد قيل: المراد في الآخرة من ثقل الأوزار وشلة الحساب وألم العذاب. 

وبعسد: فهو دعاء تعبدنا به كسائر الأدعيّةه وإن كان لا يفعل كقوله تعالى حكاية عن إبراهيم 
پاپکاف: 3 ونب متخ € 1ال عراء:۸۷]» ومعلوم أنه لا يخزيه وكقوله لارَ َم كنيَ 4 


- 


.]1١17:ءايبنألال‎ 

شبهة: قال تعالى: [ وَلن تس كطيعوا أن تمد لون السا وَلوَحرَصضتُمَ * لالنساء:ة17]: ومعلوم 
أنا كلفنا بالعلل بينهم. 

والجواب: أن المراد أنه يثقل ويشق لسوء طرائقهن ونقص دينهن وكثرة غيرتهن: 





أوامرربهم ولا يستهجنوا ما خفي عنهم فيه وجه ا حکمة ولمهذا قال: #إن کُٹر 
صَلدِوِينَ ٭ يعني في زعمكم أني أستخلف في الأرض مفسدين سافکین للدماء رداً عليهم 
وتعريف الهم بأن فيمن استخلفه من الفوائد العلمية التي هي أصول الفوائد كلها ما يستأهلون 
لأجله أن يستخلفواء فأراهم بذلك وبين لهم بعض ما أجل من ذكر المصالح في استخلافهم 
في قوله: إن عَم ما للا مو [البقرة:.م]. . 

قوله: (أن ا مراد لا تحملنا ما يثقل علينا وتشتد كلفته)... إلى آخره. 

هذا وجه حسن وقد فسره جارالله بأن المراد لا تحملنا ما لا طاقة لنابه من العقوبات النازلة 
بمن قبلناء طلبوا الإعفاء عن التكليفات الشاقة التي كلفها من قبلهم بقوله: ٭ وٌَلَاسَحْمِلَ 
لاإ صر کما سمل عل ال رح من بنا #البقرة:187]» ثم عم نزل عليهم من 
العقوبات على تفريطهم في المحافظة عليهاثم قالء وقيل: المراد به الشاق الذي لا يكاد 
يستطاع من التكاليف» وهذا تكرير لقوله: 9# وَلاتَحیل عَلِكَما ]ضرا 4. 

قوله: (والجواب: أن المراد أنه يثقل ويشق) ...إلى آخر ما ذكره. 


١١م‎ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


القول في قبح تكليف مالا يطاق ٠‏ 





م المجلد اٹٹائٹ 


ويجوز أن يكون المراد بأن لا نستطيع العدل بينهن في الشهوة لأنها من فعل الله والذي 
أمرنا أن نعدل بينهن فيه هو ا لحماع والإنفاق والحكم ولين ا جناب وحسن العشرة وحو 
ذلك. 

شبهة: قال تعال: #يضعفٌ کم العداب ماکاوا يسطِيعوبلسَممَ > [هرد:٠٠].‏ وقال: #الْدينكتْ 
يم فی خطاوعن کی وكاو عنما 4 [الكهف:١١٠].‏ 








هو مستقيم إلا قوله: (والذي أمرنا بأن نعدل بينهن فيه هو الجماع). فإنه لا يجب العدل فيه 
إذهو حق للرجل غير واجب عليه وإنما يجب العدل في المبيت» وقوله: (ولين الجناب). فإن 
إلانة الجناب مندوبة غير واجبة. 

قوله: (وحسن العشرة). 

هو يجمع الانفاق والمبيت وسائر حقوق الزوجية فلا يحتاج إلى قوله: (ونحو ذلك). والذي 
ذكره جار الله انه في تفسير هذه الآية ومحال أن يستطيعوا العدل بین النساء والتسوية حتی لا 
يقع ميل البتة ولا زيادة ولا نقصان فيا يجب لهن» فرفع لذلك عنكم تمام العدل وغايته؛ وما 
کلفتم منه إلا ماتستطیعون بشرط أن تبذلوا فيه وسعكم وطاقتکم» لان تكليف مالا 


يستطاع داخل في حد الظلم # وما ريك بظلو لیے # [فصلت:51 ]. 

وقيل: معناه إن تعدلوا في المحبة» وعنه ملؤشالهم أنه كان يقسم بين نسائه فيعدل ويقول: 
«هذه قسمتي فی أملك فلا تؤاخذني في تملك ولا آملك»" يعني المحبة. 

وقيل: إن العدل بينهن أمر صعب بالغ من الصعوبة حداً يوهم أنه غير مستطاع لأنه يجب 
أن يسوي بينهن في القسمة والنفقة والتعهد والنظر والإقبال والماحة والمفاكهة والمؤانسة 
وغيرها ما لا یکاد ا لحصر يأتي من ورائه» فهو کال خارج من حد الاستطاعة هذا إذا كن 
محبوبات كلهن فكيف إذا مال القلب مع بعضهن. 


(۱) ۔ رواہ في أمالي الأمام أحمد بن عيسى بلفظ : هرانا محمد : حدثنا أبو هشام » عن وكيع» عن حماد بن زید؛ عن أيوب » 
عن أبي قلابة ء قال: كان النبي - ملإشطةالكم - يقسم بين نسائه فیعدل ؛ ثم يقول: «اللهم هذه قسمتي فيما أملكء فلا 
تلمني فيما تملك ولا أملك». قال وكيع : يعني ا جب ؛ والجماع. 


۹ 


م 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المعراج الجزء الثاني جه 


وا لحواب: ظاهره د نقي استطاعتهم على السمع؛ والسمع هو من فعل الله تعالى > لاسمما 
على مذھبھم في أن الإدراك معنى. 

وبعد: نظامرما يتتضي أنهم كانوا صما وعميا والعلوم ضرورة أنهم لم يكونوا كذلكه 
وهذا قال تعالى: #أَمَعَلَقَلُو ب أَقَتَالّها 4 [عمد:؛ ؟]؛ وقال: الا رون لالخاشية:1], أن 
سمعويت * [السجد::٢٢]ء‏ وقال: ولوگ اله حبسمو برهم 4 لابقرة:٠۲]»‏ وحو 
ذلكه ولو سلمنا أنهم کانوا عميأ وصماً فللعلوم ضرورة من الدين أنه ما على الأصم 
والأعمى حرج وقد صرح به القرآن. 

والمعنى أنهم کانوا یستثقلون ماع المواعظ والقرآنء وسماع الحق والانتفاع به فأورد ذلك 
على طريق التهديد والذم كما يقول الملك من یعاقبا: لم تستطع طاعتيء أو على طريق التشبيه 








قوله: (لا سيما على مذهبهم في أن الإدراك معنی). 

يعني فإنه فعل من أفعال اللہ وأما إذا كان صفة مقتضاة عن كونه حياً فليس من قبيل 
الأفعال وإن كان مقتضى عن الحبية التي هي حاصلة بالحياة التى فعلها الله. 

قوله: (فأوردذلك على طريق التهديد واللم). 

فيه نظرہ والأولى ما ذكره آخراً من أنه وارد على طريق التشبيه. 

قال جار الله: أراد أنهم لفرط تصامهم عن استماع ا حق وكراهتهم له كأنهم لا یستطیعون 
السمع» ولعل بعض المجبرة يتوثب إذا عثر عليه فيوعوع به على أهل العدل كأنه لم يسمع 
الناس يقولون في کل لسان هذا كلام لا أستطيع أن أسمعه وهذا ما يمجه سمعي. 

وقال: في قوله: 9# وکانوا لاسيطِيعورت ي سمعا 4: يعني وكانوا صمآعنہ إلا أنه أبلغ لأن الأصم 
قد يستطيع السمع إذا صبح بهء وهؤلاء كأ نهم أصمتت أسماعهم فلا استطاعة بهم للسمع. 
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الكلام في الألطاف 


اللطف في اللغة : هو ما قرب من نيل الغرض, سواء كان اللقرب والمتقرب إليه حسنين أو 

وفي الاصطلاح : أحسن ما يقال فيه: هو مايختار الکلف عند الطاعة لأجله بعد التمكين أو 
يقرب من اختيارها كذلكء والمفسلة ما يقابله قلنة ما يختار عنله الطاعة ليدخل فيه لف 
التوفيق» وهو الذي يختار عنده الفعل» ولطف العصمةء وهو اللي يختار المكلف عنده الترك 
وكلاهما طاعة أعني الفعل والترك . 





(الکلام في الألطاف) 

وجه كونه من باب العدل أن حاصل العدل أنه تعالى لا یفعل القبيح» ولايخل بالواجب» 
واللطف معدود ما يجب عليه فذكر لينص على أنه تعالى يفعله ولا یخل به وإن كان قد دخل 
في مسألة عدل حكيم أنه لايخل بالواجب لكن احتيج إلى إفراد الكلام فيه ليدل على وجوبه 
وتفصيلاً لذلك المجمل وزيادة في طمائنينة النفس واليقين وكذلك أكثر مسائل العدل» ووجه 
اتصاله بباب التكليف ماله من العلقة به وكونه من توابعه ومذكوراً في شرائط حسنه. 

قوله: (هوما قرب من نيل الغرض). هذه حقيقته في اللغة» وأمافي أصلها فاللطافة مقابلة 
للكثافة» و ما من هيئات الأجسام» وقيل: اللطف في اللغة الرفق. 

قوله: (والمفسدة مايقابله). وتحديدها بأن يبدل لفظ الطاعة في حد اللفط بالمعصية» وزاد 
بعض المتكلمين فی حدها ما لفظه: والثواب في الفعل المكلف به واحد. 

واحترز به عم| إذا أراد الله في تكليفه للمكلف وفی علمه أنه يعصى عند ذلك. فإنه لا یکون 
مفسدة لما يحصل به من التعريض لزيادة الثواب. ۱ 

قوله: (يختار عنده الفعل). يعني فعل الواجب والمندوب. 

قوله: (الذي يختار عنده الترك). يعني ترك المحظور والمكروه. 
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وقلنة لأجله احترازاً من أن يختار للإلجاء أو لمنفعة دنيويّة . 

وقلنا: بعد التمكين احترازاً من أن مختار الطاعة عند جرد التكليف والآلة فين التكليف 
والآلة لا تكون لطفاً ولا مفسدة بل هما تمكين . 

وقلنة أو يقرب من اختيارهما ليدخل فيه اللطف المطلق . 

وقلنا: كذلك أي لأجله بعد التمكين. 

وأما ما يقوله أصحابنا المتأخرون من أن اللطف لا بد أن يكون من قبيل الدواعي . 
ويقولون في حله: هو ما يدعو الکلفہ فليس بسديد لأن الدواعي ليس بأكثر من اعتقادنا 
أو ظننا بأن في الفعل جلب نفع أو دفع ضررء وقد وجدنا هله الدواعي سواء ثبتت الأ لطاف 
أوزالت» ألا ترى أنا نعلم أن لنا في الطاعة جلب نفع أو دفع ضرر سواء مرضنا أم لاء وسواء 
معنا المواعظ أم لاء وسواء فعلنا الشرعيات التي هي ألطاف أم لاء وكذلك معرفة الباري 
تعالى فإنها لطف وليست هي الداعی, وإثما الداعي هو العلم بأن هذا الفعل ما يستحق عليه 
الثواب والعقابء فثبت أن اللطف هو مايختار عنله سواء كان داعي أو ألما أو كلاماً او صلاح . 
وغير ذلك ما لا يدعوء ووجه آخر وهو أن الدواعي لا بد منها في جميع ما كلفناه وٰذا اشترط 
أصحابنا أن يكون المكلف متردد الدواعي بخلاف اللطفء فإنه قد بختص بعض الأفعال. 





قوله: (احترازاً من أن يختار للإسلحاء). 

يعني عند أمر حدث» والمعنى أنه يحترز من أن يختار عند أمر الفعل أو الترك لا لذلك الأمر 
بل لأمر آخر وهذا زيادة في البيان وإلا فقوله: يختار عنده مشعر بأن الاختيار لأجله. 

قوله: (ليدخل فيه اللطف المطلق). ظ 

واللطف المطلق عند المتكلمين: هو ما يدعو المكلف إلى فعل ما كلف فعله أو ترك ما كلف 
تركه فعل أو لم يفعل ترك أو لم يترك» فهو في التحقيق يشمل أنواع اللطف» هذا معنى كونه 
مطلقاً لکن لما خصوا اللطف الذي يفعل عندہ بأن سموه توفيقاً» والذي يترك عنده بأن 
سموه عصمة قصروا اللطف المطلق على ما عدا هذين النوعين. 

قوله: (فليس بسديد)... إلى آخره. أما على ظاهر عبارتهم فكلامه مستقيم لكن المعلوم 
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فصل 

ویسمی لطفاً ومصلحة وصلاحا وأصلح أي لا شيء يقوم مقامه في الصلاح كقولهم الله 
أكبر لا على معنى المفاضلة. ویجوز أن يراد المفاضلة أي أصلح من غیرہ؛ لأن مصلحته دینیٰةء 
ويسمى إزاحة لعلة المكلفء ويسمى توفيقاً وعصمة إذا كان يختار عنده لأجله لا عالت إلا أنه 
لا يقال: فلان معصوم أو موفق إلا إذا کان يسة يستحق الملح؛ لأن هله الأسماء قد صارت ملحا 
بالعرف» وكذلك لا يقال: أصلح الله فلات إلا إذا كان مژمتاً لإفادته ا لملح» فأمامع التقييد 
فيجوز ذلك. 





قطعاً عنهم أنهم لا يقولون بأن الألطاف لا تکون إلا من قبيل الدواعي التي هي اعتقادات 
وظنون فقطء فإنهم لا يزالون ينصون على أن الآلام وغيرها وجه حسنها کونہا ألطافاً ما 
حصل بها من الالتطاف والاعتبار» وإنما أرادوا بقولهم أن الألطاف تدعو أن الدواعي تنبعث 
معها وتحصل لأجلها ويقع اختيار الفعل الملطوف فيه عندهاء فمعنى عبارتهم في الحقيقة 
ومختار المصنف في العبارة واحد. 

(فصل: قوله: (ويسمى لطفاً)... إلى آخره. لما كان اللطف يسوق المكلف ويوصله إلى ما م 
يكن ليصل إليه لولاه سمي لطفاً وهو مأخوذ من اللطافة لأن اللطيف من الأجسام يمكن 
دخوله الأماكن الضيقة الصغيرة للطافته» وسمي مصلحة وصلاحا لما فيه من النفع 
واستصلاحا لما فيه من طلب صلاح المكلف. 

قوله: (ویسمی توفيقاً). 

هذا اسم خاص لنوع منه» وكذلك العصمة وما تقدم أسماء غير خاصة. 

قوله: (وكذلك لا يقال: أصلح الله فلاناً). هذا نسبه في (المحيط) إلى قاضي القضاة» فإن أراد 
حيث ورد للدعاء فغير صحيح لان الدعاء بالإصلاح والحداية يصح للكافر والفاسقء وإن 
أراد حيث ورد بمعنى الإخبار فكلامه ليس ببعيد. وقيل: بل الصحيح خلافه لأن الله تعالى 
قد أصلح جميع خلقه بفعل اللطف هم وإن كان منهم من لم يلتطف. 
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فصل 
ليس يجب أن يكون لكل ما کلفناه لطف : بل يجوز أن یکون في ما کلفتاہ مالا لطف فيه بأن 
يعلم الله أن لا شيء يختار عنده المكلف الفعل ولا یقرب من اختیارہ وذلك ظاهر في الشاهد 
فإن أحدنا قد يعلم من حال ولله أنه يختار التعليم على كل حال سواء مع الشلة والإرخاء 
والمنع والإعطاء أو لا ختارہ وإن فعل ما فعل فإن قال: كيف يصح هذا وعندكم أن معرفة الله 


. تعالى لطف في جميع ما كلفناه قيل له: كلامنا في الجواز لا في الوقوع. 


على أن أصحابنا ذكروا أن معرفة الله إنما هي لطف في التكاليف العقلية العملية. 
وبالحخملة فلا أقل من أن ن تكون المعرفة نفسها قد خرجت عن أن يكون لها لطفه وبهذا يتم 
الغرض سواء كانت لطفاً في جميع التكاليف أوفي بعضها. 





قوله: (فيجوز كل ذلك). نحو فلان موفق لفعل الصلاة ومعصوم عن الزنى» وأاصلح الله 
في أمر الصلاة ونحو ذلك. 

(فصل:قوله: (ليس يجب أن يكون لكل ما کلفناہء لطف). 

الخلاف في هذا لبشر بن المعتمر ومتابعيه ممن يقول بأن اللطف لا يجب. فإنهم قالوا: لا 
مكلف إلا والله قادر على اللطف به حتى يؤمن لکن لا يجب عليه تعالى. قال الحاكم: ولقوهم 
هذا سموا أصحاب اللطف. يعني لا لنفيهم وجوب اللطف. 

قوله: (وذلك ظاهر في الشاهد). 

يقال: هذا صحيح لکن ثبوته في الشاهد لا يستلزم ذلك في الغائب ئب للفرق الواضح» وهو 
أن الشاهد قاصر في علمه وقدرته والله سبحانه عالم لذاته وقادر لذاته. 

قوله: (على أن أصحابنا)... إلى آخره. هو کم قالوه فإنه لا يصح جعلها لطفاً في التكاليف 
الشرعية لأن من حق اللطف أن يكون زائداً على التمكين والإتيان بالشرعيات على وجوهها 
لاايمكن مع فقد المعرفة» وقوله: العملية. أراد به نحو قضاء الدين ورد الوديعة وشكر النعم؛ 
وتخرج العلمیة نحو معرفة سائر مسائل التوحيد والعدل لمثل ما ذکر في الشرعيات. 
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اتفق الشيوخ على أنه إذا کان في المقدور لطف حسن فإنه جسن التكليف بملطوفه 
واتفقوا على أنه إذا لم يكن في المقدور لطف رأساً أنه يعسن التكليف بالفعل. واختلفوا في 
من كان لطفه فعلاً مستحيلاً أو قبيحا. 

فقال أبو عبد الله لا يكلف بالطلوب في الحالين. 

وقال أبو هاشم: يكلف به في ا الین ويصير کمن لا لطف له أصلاً. 

وقال القاضي وهو أحد قولي أبي هاشم: لا حسن تكليفه بملطوف القبيح إلا إذا وجد لأن 
لطفه في المقدورء فليس کمن لا لطف له ويحسن تكليفه بملطوف المستحيل؛ لأن لطفه لیس 
في القدور فهو کمن لا لطف له 
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(فصل: قوله: (اتفق الشیوخ)... إلى آخره. يعني الشیوخ القائلین بوجوب اللطف. 

قوله: (وهو أحد قولي أبي هاشم). هو الأخير من قوليه. 

قوله: (لأن لطفه في المقدور) . 

يعني فإذا م يفعل للمكلف لم يزح علته کمن لطفه في فعل حسنء وفيه نظر فإن تسرك فصل 
الله ماهو قبيح نما يدعوه إلى الطاعة لا يعد علة للمکلف بها فإن القبيح في حق الله 
كالمستحيل» وقد ذهب أبو علي إلى أنه يستحيل کون القبيح داعياً إلى ا حسن: فالمسألة مرتفعة 
من أصلها عنده» ورد بعدم تسليم الاستحالة التي ذكرها إذ لا يعلم ضرورة ولا دلیل عليهاء 
وما ا مانع من کون القبيح داعيا إلى ا حسن. 
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فصل/وللطف شروط : 
منها: أن يكون ثابتا؛ لأن الزائل لا يثبت عنله حظ التقريب ولا يقع عندہ اختیار 
ومنها: أن يكون بينه وبين الملطوف فيه مناسبقہ وإلا لم يكن لطفاً فيه أولى من غيره أو من أن 
لا يكون ولا كان أحدهما بأن يكون لطفا في الآخر أولى من العکس, ثم المناسبة تختلف فقد 
نعلمها جملة بأن نعلم أن الله تعالى لا يفعل إلا ماهو صلاح» وقد نعلمها تفصيلاً كما نقوله 
في أن وجه المرض لطفاً هو أن یتذکر به آلام الآخرة ونعرف به قدر نعم الله بالعافية والثواب 
وقلة الصبر على الآلام اليسيرة فيختار عند ذلك الطاعةہ ومثله الغموم والخوف ونحو ذلكء 





(فصل: وللطف شروط) 

قوله: (منها أن يكون ثابتاً). حرف المصنف عبارة الأصحاب هنا لأنهم يقولون أن يكون 
موجوداً. قالوا: لأن المعدوم لا حظ له في دعاء ولا صرفء ذكره في (المحيط)» فورد عليه أن 
اللطف يكون في الموجود وغيره» قيل: فكان ينبغي أن يقول: موجوداً أو معدوماً يصح 
وجوده لن الاعتبار بأن يكون له أثر فی الدعاء والصرف موجوداً كان أو معدوماً؛ ولهذا بدل 
المصنف لفظة موجود بثابت وليس يحصل بذلك كل التخلص غاورد وعبارته تشعر بأن 
مراده بالثابت المستمر لأنه قابله بالزائل» ولا مانع من أن تحصل اللطفية بوجود أمر وإن کان 
قد زال كمرض يشفى منه الإنسان وفقر يتعقبه الغنى» والله أعلم. 

قوله: (مناسبة). معنى المناسبة أن يكون وجه بعثه على الملطوف فيه معلوماً. 

قوله: (فقد نعلمها جملة). وذلك كالتكاليف الشرعية فإنا لا نعلم وجه بعثها على ماهي 
لطف فيه» وهي التكاليف العقلية مفصلا بل على سبيل الجملة» وهو أن الله حكمته لم يكلفنا 
بها إلا لكونها لطفا لنا. 

قوله: (بأن نعلم أن الله لا يفعل إلا ماهو صلاح). 

هو غير مستقيم لان ظاهره يوهم ثبوت اللطفية وعلمنا بها جملة في جميع أفعال الله وليس 
كذلك. وا ثال المستقيم ما ذكرناه وهو أن الشرعيات كالصلاة والزكاة والحج ألطاف كا قد 
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وكذلك الصلاة فإن الله تعالى عرفنا أنها تنهى عن الفحشاء والمنكر ونحو ذلك ممايمكن 
الإشارة إلى كونه لطفا. 

ومنها: أن يكون المكلف معه متردد الدواعي فلا يخرجه عن كونه ختاراً ویصورہ في حكم 
الملجأ فيصير کمن يخوف غيره بالقتل إن لم يحضر طعامہء فإن ذلك لا يكون لطفا له في حضور 
طعامه؛ لأ نه حينئذ يحضر للإلحاء لا لحسن الفعل ووجوبه 

ومنهة أن يكون الکلف عالا أو ظاناً باللطف وبال ملطوف فيه وبالنسبة بينهماء إما على جهة 
الجملة أو التفصيل أو متمكتاً من العلم أو الظن» وإنما اشترطنا ذلك ليثبت له حظ الدعاء 
والتقريب. 

ومنهة أن يتقدم اللطف على الملطوف فيه بوقت واحد ليتأتى له حظ الدعاءء ويمكن عندہ 
الاختیار وأما تقديمه بأكثر من وقت إذا كان من فعل الله تعالى» فقال أبو علي: لا جوز؛ لأنه في 
حكم المنسي حال ا حاجةہ ويلزمه مثله في فعل العبد 





تقدم وعلمنا لطفيتها جملة لأن الله كلفنا بہاء ولو لم تكن ألطافاً لم يكلفنا إياها. 

قوله: (وكذلك الصلاة). 

قيل [الفقيه قاسم]: بل هي كغيرها في عدم العلم با مناسبة تفصيلاء وليس في الآية إلاذكر 
أا لطف وأنه يحصل بها الانتهاء عن الفحشاء وم يذكر ما وجه ذلك. 

قوله: (فلا يخرجه عن كونه مختاراً). وذلك لأن الغرض باللطف أن يأتي بالطاعة على الوجه 
الذي يستحق به الثواب والاالجاء يناي ذلك. 

قوله: (ومنها أن يكون المكلف عالا أو ظاناً)... إلى آخره. 

الأولى التفصيل فيقال: إن كان اللطف من فعل المكلف وكلف بتحصيله فإنه يكفي فيه أن 
یتمکن من العلم به أو الظن مع إمكان فعله» وإن كان من فعل غيره فلا بد أن يعلمه أو يظنه 
ليثبت له حظ الدعاء والصرف: لکن إن علمه فالمعلوم هو نفس اللطف: وإن ظنه فالظن هو 
اللطف: وفي الحقيقة أنه لا بد أن يكون معلوماً لأن اللطف في المظنون هو الظن وهو معلوم. 

قوله: (ويلزمه مثله في فعل العبد). 
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الجزء الثاني جه 


وقال أبو هاشم: يجوز بشرط أن لا يكون في حكم المنسي؛ وأن يكون في تقدهه فائلة زائلة 
كما قال مثله في تقديم الأمر بأزيد من وقت واحد وهذا الخلاف إنما هو فيما يثبت وينتفيء؛ 
فأماما يستمر فالكلام في جواز تقديمه أظهرء ولا فرق على الصحيح بين أن یتقسلم على 
التكليف أو يتأخر إذا بقي إلى حال كونه لطفاً. 

ومنهة أن یکون مدركاً أو في حكم المدرك عند أبي هاشم وإنمايعتير ذلك في اللطف من 
فعل الله تعالى؛ لأنه يعترف بكون المعرفة لطفاً وليست بمدركة, ولا في حكم الملركة 





إن ألزمه ذلك لأنه لا يلتزمه فيه بل يوافق في جواز تقديم اللطف أوقاتا كشيرة كالصلاة: 
فإن الملطوف فيها إنہا يفعل بعد وقتها ولذلك وسع فيها إلى آخر الوقت. 

قوله: (ولا فرق على الصحيح). 

يعني على القول الصحيح» وهو قول أبي هاشم بجواز تقدمه» وأما على قول أبي علي فإذا 
منع تقدمه على الملطوف فيه بعد التكليف فأولى وأحرى قبله. 

قبل [المهدي لككف]: ومن صور التقدم على التكليف أن يلتطف الصبي في كبره بها يعلمه 
في صغره. ظ 

قلت: فيه نظ لان التطافه بالعلم المتجدد ا حاصل له في حال الكبرء ألا ترى أنه لو کان قد 
نسي ماعلمه في حال الصغر لم يثبت له الالتطاف. 
تنك : 


وعلى القول بجواز تقدمه على التكليف فلا قائل بأنه يجب تقدمه ولوفرض أنه مع التقديم 
أبلغ في الدعاء إلى الطاعة» لأن سبب وجوبه التكليف» فمهم ) يحصل السبب لم يحصل 
المسبب وهو الوجوب» وكذلك لايجب مقارنته لمثل ذلك. 

قوله: (أن يكون مدركاً أو في حكم المدرك). الدرك كالآلام النازلة با مكلفين وبغيرهم إذا 
حصل لم بها التطاف» والذي في حكم المدرك المعلوم ضرورة. 

قوله: (وإ نما يعتبر ذلك)... إلى آخرہ. هذا تأويل قاضي القضاة لقول الشيخ» والذي ذهب 


1۸ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ملا المجلد الثالث سے سے ےسس٣ع٣ع٣٣‏ بس للب ب الكلام في الألطاف 0 








قيل: والصحيح خلاف ما قاله لآن العتبر في اللطف هو علم الکلف به» واختیارہ عنله 
سواء كان مدرکا أولاء بدليل أنه لو أدركه ولم يعلمه لم يكن اسنا 
فصل 
ليس يصح أن يكون اللطف جهة في التكليف؛ لأنه متأخر عن التكليف ولا جهة في الطاعة؛ 
لأنه یتقدم عليهاء ومن حق ما يكون جهة في الفعل المقارنة كالإرادة التي هي جهة في الطاعة 


ونحو ذلك من وجوه الأفعال. 
فإن قال: أليس النية الواقعة في الليل جهة في صوم النهار مع تقلمها. 
قيل: ليست جهة في الصوم ء 





إليه جمهور المتكلمين أنه لا يشترط فيه ذلك مطلقا. 

وقد نبه المصنف بقوله: (قيل: والصحيح خلاف ماذكره). إلى آخرہ. على مايحتج به 
للجمهور. 

(فصل: قوله: (ليس يصح أن يكون اللطف جهة في التكليف). أي وجهاً في حسنه. 

قوله: (ولاجهة في الطاعة) . أي وجهاً في وجوبها. 

قوله: (کالژرادة التي هي جهة في الطاعة). 

أي في کونہا طاعة» فإن إرادة کون السجدة لله هي المؤثرة في کونہا طاعة إذ لو م يرد بها ذلك 
وأراد بها غير الله م تكن طاعة. 

قوله: (ونحوذلك من وجوه الأفعال). 

يعني وجوه حسنها وقبحهاء ككون الکلام صدقاً أو كذباً وكون الفعل عدلاً أو ظل. 
قوله: (جهة في صوم النهار). أي في كونه طاعة وتأدية للواجب مثلا. 

قوله: (قيل: ليست جهة في الصوم). 

فيه نظر لأنه ليس ا راد أنها جهة فيه نفسه بل في كونه طاعة ومجزياً / ۳۳/ كما قدمنا. 


۱۹۹ 











N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


لإ المعراج الجزء الثاني جه 





وإنما وجب التبييت عند من يقول به لاشتراطه أن تكون النية مع أول جزء من النهارء 
فعلى المكلف أن يأتي بالنية ميث لو قدرنا استمرار النوم به إلى آخر النهار لكان صومه 
صحیحا 


وأيضاً فليس الرجع بالصوم إل فعل يفعله الصائم وائما هو كف والنية لا تعای إلا 
بالأفعالء فلا تكون هله النية جهة في الصو إذ ليس بفعل فتؤثر فيهء ولو سلمنا أنه فعل 
فهو بمنزلة الفعل الواحد في أن النية الواحلة تكفي فيه كالصلاة لکن جاز تقديها من أول 
جزء من النهارء من حيث أنه أبيح للمكلف أنه ينام وهو لا يأمن أن يستمر به النوم فتفوته 
النية عند أول جزء من الٹھاں فكانت نيته في حكم المقارنة وصارت جهة نی الصو 

قصل 
واللطف قد يكون من فعل الله تعالى» وقد يكون من فعل ا مكلف نفسهه وقد يكون من فعل 
غيره من صي أو بهيمة أو مكلف آخر. أماما كان من فعل الله تعالى فهو ضربان:- 
اما ير ب رسيي امي عويب عل فكذلك ما 
تقلمه أو قارنه 





قوله: (وإثما وجب التبيبت)... إلى آخره. ظ 

فيه نظر لان ذلك لا يخرج به عا ورد عليه» فان الذي استمر به النوم قد أثرت النية المتقدمة 
في صومه وصارت جهة له ولأنه يلزم على ما ذكره أنه لو كان قبل طلوع الفجر غير نائم وقد 
كان بيت النية وم يستحضرها في الوقت المتصل بطلوع الفجر ومع أول جزء من أجزاء النهار 
ألا تجزئه تلك النية الأولى وليس كذلك. ظ 

( فصل: واللطف قد يكون من فعل الله تعالى» وقد يكون من فعل المكلف نفسهء وقد يكون 
من فعل غيره). 
قوله: (وكذلك ما تقدمه أوقارنه). 

أما ما تقدمه فظاهرء وأما ماقارنه فلأنه إذا كان التكليف هو المقتضي-لوجوب اللطف ل 
يقتض وجوبه إلا نی ا حالة الثانية من حصوله. 

٣۰ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 





م المجلد الثالث الكلام في الألطاف به 








والثاني: يتأخر عن التكليف» وهذا واجب عند الجمهور. 

وقال بشر بن المعتمر: لايجب بل الإقدار وإزالة الموانع والإلجاء كاف في إزاحة علة المكلف. 
قيل: وقد رجع عن هذا وأوجبه 

قال جعفر بن حرب: إن استوى الثواب في الحالين وجب اللطف. 





قوله: (وهذا واجب عند ال حمھور). أراد من الزیدیة والمعتزلة وسائر القائلین بالعدل لم يشذ 
عنهم في ذلك إلا بشر بن المعتمر وتفصيل جعفر بن حرب» وإذا روي رجوعه فلا ينبغي أن 
يعتد بخلافه إلا أن يكون من أتباعه من لم يرجع لرجوعه» ولعل القول بعدم وجوب اللطف 
فرع على القول بأنه لا مكلف إلا وني مقدور الله ما هو لطف له. 

قوله: (قيل: وقد رجع عن هذا). 

نقل ذلك عنه أبو الحسين الخیاط وحكاه في (المحيط) وغيره من كتب الکلام. 

قوله: (وقال جعفر بن حرب)... إلى آخره. 

هو أحد قول أبي هاشم» وتلخيص هذه المقالة أن المكلف إذا كان یستحق من الشواب على 
ذلك الفعل مع عدم تحصيل اللطف فيه أكثر مما يستحقه إذا فعله بعد أن حصل له اللطف فإنه 
لا بجب لأن الغرض التعريض نافع الثواب» وقد عرضه بعدم فعل اللطف لنافع لا تنال مع 
فعلهء فإذا لم يفعل ما كلفه فقد آي من جهة نفسه وتكون هذه الصورة كصورة زيادة التكليف 
بأنواع من التكاليف إذا علم الله أنه بسبب تلك الزيادة يخل بفعل ما كلفه فيستحق العقاب. 
فان وجه حسن الزيادة مع ذلك كونها تعريضا إلى منافع لا تنال إلا بهاء وإن استوى الشواب 
نی الحالين وجب اللطف لأنه إذا لم يفعله كان ناقضا لغرضه من التكليف مع عدم مراعاة 
مصلحة أخرى. 

قال قاضى القضاة: وما ذكره جعفر يؤدي إلى ألا يجب عل الله لطف. إذما من فعل إلا 
وهو مع اللطف أسهل ومع عدمه أشق والثواب يزداد لكثرة المشقة. 

قلت: وفی| ذكره القاضي نظرء وهو غير مسلم على الإطلاق. 


۲1 








م 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مل المعراج 





الجزء الثاني ))ه 
قيل: ورجع عن هذا إلى قول الجمهورء وقال قوم: لا بد أن يفعله الله وليس بواجب. 
لنا: أن اللطف يجري مجرى التمكين في إزاحة علة الکلف؛ لاستوائهما في أن المكلف لا يختار 





قوله: (وقال قوم: لا بد أن يفعله الله ولیس بواجب). 

قيل: وهذا يشبه ما يقوله أبو القاسم إنه لا بجب کم يجب قضاء الدين على المدين بل يفعله 
الله لا حالة ویجب من طريق ا جحود. قال ا حاکم: وهذا ا خلاف لفظي. 

قلت: وني قوله نظرء فإن الحق أنه حلاف معنوي» لأنہم لا يجعلون فعل اللطف واجباً في 
نفسه كقول الجمهور ومن الخلاف في هذه المسألة ماروي عن قاضى القضاة وهو أنه لا 
يجب على الله تعالى من اللطف إلا ما كان توفيقاً أوعصمة؛ وهذا القول عندی قوي جداً على 
قاعدة ا جمهور» ومقتضى استدلاهم لأنه ما كان من الألطاف لا يحصل به إلا جرد التقريب 
ولايقع الفعل عندہ فتركه لا يعد نقضاً للغرض. والله أعلم. 

قوله: (في إزاحة علة المكلف). يعني فک أنه إذا كلف العبد ولم يمكنه كان له أن يقول:يا 
رب كلفتني وم تمكني فأنا معذور في ترك ما كلفتني به» فلأي شيء تريد أن تعاقبني عليه 
فكذلك إذالم يلطف تعالى بعبده فأن للعبد أن يقول: يارب كلفتني وأردت مني الوص ول إلى 
الثواب ولو فعلت في كذا لأطعت» فعذري في ترك الطاعة من جهتك» فلأي شیء تعذبني 
على معصيتك» هكذا قرره الأصحاب. ولا يخفى ما فيه من تكلف القياس وبنائه على غير 
أساسء فإن لله أن يجيب على المعتل بعدم اللطف بأن يقول: كلفتك وعرضتك للشواب 
العظيم ودللتك على طريقه وأوضحت لك أنك إن تنكبتها وقعت في العقاب العظيم بعد أن 
أكملت لك العقل ونصبت لك الدلالة وأقمت عليك الحجة. 

ولا جواب على من لم يمكنه» فالفرق واضح: وليس مثل هذا الدليل یؤخذ به في الفروع 
الظنية فكيف بالمسائل الأصولیة القطعية؟! 

قوله: (لاستواثهمافي أن المكلف لايختار الفعل إلا عنلہ). 


۲ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مڑالمجلد الثالث سطس سس ب بيب سب الکلام في الألطاف ٣ه‏ 





وصار الحال فيه کمن يصنع للغير طعاماً ويعلم أنه لا يأتي إلا برسولء فإن الإرسال إليه 
يجري مجری فتح الباب وتقديم الطعام في إزاحة علة الدعو حتى إن لم يرسل ۲۸۷/ فقد عاد 
على غرضه الذي لأجله صنع الطعام بالنقض. 

فإن قالوا :قد يصنع للغير طعاماً ثم يبدو له في إرادة تناوله فلا يجب عليه فتح الباب ولا 
اك ۱ 
قيل له إنا فرضنا الكلام مع استمرار ا حال في إرادته لتناول الطعام كما يستمر الحال في 
إرادة الباري للطاعةء وأن غرضه بالتكليف باق من حيث لا يجوز عليه البدأوات والخواطر. 


فيه نظر لأنه| وإن استویا من هذا الوجه فلم يستويا من وجه آخرء وهو أن المكلف لا 
يمكنه الفعل مع عدم التمكين ويمكنه مع عدم اللطف فلا مساواة» ولأنه لو كلفه ولم يمكنه 
لكان تكليفا لما لا يطاق» وقبحه معلوم ضرورة بخلاف ما إذا م يلطف به. 
دنبيه: 

من عادة المتكلمين أن يحرروا الاستدلال في هذه المسألة على كيفية أخرى يصير بها هذا 
الدليل الذي ذكره المصنف دليلين» أحدهما: ما صلارہ وقدمه وهو أن اللطف يجري مجری 
التمكين فيجب کوجوبه» ويقررونه بها ذكرناه وهو معترض ب| أوردنا. 

الدليل الثاني: أنه تعالى لو يفعل اللطف فلم يحصل كان ناقضاً ۴ ضه في التكليف کما لو 
منع من ذلك الفعلء إذ لا فرق بین أن يمنع منه» وبين أن يترك ماعلم أنه لو فعله لفعل 
الكلف عند ما كلفه من غير صارف حاجة ولا صارف حكمة» ولهم في هذا الدليل الأخير 
تحریر غير هذا التحرير» ويرد عليه سؤال وهو أن هذا لايقضي بوجوب اللطف ولا يقتضي- 
استحقاق الذم على ت رکه وإنم) يكشف عدم فعله عن کون المكلّف کالعابث بالتکلیف» وأنه 
لم یرد تعريض ال مكلف إلى الثواب إذ لو أراد ذلك لفعل ما يفعل المكلف عنده ما یستحق به 
الثواب أو يقربه منه» وهذا ذهب قوم إلى أن اللطف غير واجب في نفسه ولكن لا بد أن يفعل 
ویستحق الذم مع عدم فعله» لا على الإخلال به بل على أمر آخر وهو كونه كلف لغرض ثم 

١7 











اپ رر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


مط المعراج ‏ بعس سستتٹسسس اس سس٣۔س۔س۔س۔۔‏ سس سٹٹ ٹگہ الجر الثاني 00 


فإن قال: کان یلزم إذا علم أنه لا حضر طعامه إلا إذا شاطره على ماله أو توجه إليه بالناسء 
ویکتاب الله تعالى أن يجب عليه ذلك ` 

قيل له: إن كان غرضه بإحضار ذلك المدعو نفعه لم يجب عليه أن يشاطره؛ لأنه يلحقه بذلك 
ضرر وذلك ينقض الغرض, وليس تركه ينقض الغرض, وإن كان غرضه بإحضاره نفع نفسه 
من سرور أو طلب ثناء أو جزاء نظر في الضرر اللي يلحقه بمشاطرة ماله فين كان يساوي 
ذلك النفع أو يزيد عليه فالقول ما تقدم من أن ذلك يبطل الغرض والمسألة مفروضة مع بقاء 
الغرضء وإن كان دون ذلك النفع الذي قصدہ بدعائه كأن يكون ذلك المدعوّ ملكا يحصل 
بدعائه مال عظيم أو جله عريض أو ثناء كثير فإنه يجب وا حال هله أن يشاطره على ماله وإلا 
كان عائداً على غرضه بالنقضء لا سيما إذا كان صنع الطعام بعد العلم بأن الملك لا يأتيه إلا 
بهله المشاطرةء والباري تعالى غرضه بالتكليف نفع المكلف وذلك مستمرء وليس يلحقه في 
فعل اللطف ضرر فیجب فعله - ) 

دليل: قال أبو علي: لو لم يجب اللطف لدل فقده على أن الله لم يرد الطاعة من المكلف أو 
أراد منه المعصية. واعترضه أبو هاشم بأن الإرادة متقلمة على وقت اللطف ومقارنة 
للتكليفه ففقد اللطف لا يدل على زوال شيء قد ثبت وهو الإرادة ولا يقلح أيضاً في 
حسنهاء ولا يقتضي حصول ضلها بدلا منهاء وصار كما نقوله في أن الله تعالى لولم يشب 
المطيع لما توجه الذم إلى التکلیف؛ لأن التکلیف حسن لتكامل شرائط حسنه فما تأخر عنه لا 
یژثر في حسنه ولا قبحه. 





ظ لم يفعل مايقع عنده ذلك الغرضء أو يقرب من الوقوع فيصير عابثاً بالتكليف. 

قوله: (إلا إذا شاطره على ماله). أي أعطاه شطره. 

قوله: (لما توجه الذم إلى التكليف). أي ما توجه إلى الله لأجل التكليف. 

واعلم أن الذي أورد على دليل أبي علي يرد مثله على دليل الجمهور في قوهم لولم يلطف 
بالمكلف لكان ناقضاً لغرضه بالتكليف» لأن معنى نقض الغرض انکشاف عدم الإرادة 
للفعل المكلف به ولتعريض المكلف إلى درجات لا تنال إلابه» وإن كان يظهر أن الجمهور 


جعلو وجه وجوبه ألا ينتقض الغرضء وأبو علي جعل وجهه ألاتتكشف عدم الإرادة. 
ظ اھ 


ذا تيمر 
1 انی الاسلا 


مز المجلد الثالث الکلام في الألطاف ]ہ 











دليل: لولم يجب اللطف لا قبحت المفسدة إذ لا فرق بين أن يمنع ما يدعو إلى الواجب» وبين 


أن يفعل ما يدعو إلى القبيح. 
فإن قال: إن مع التمكن وزوال الإ ماء والموانع يكون قد أتي في ترك الواجب من قبل نفسهء 
ولا تأيير للمنع من اللطف. 


قيل له: وكذلك يكون قد أتي في فعل القبيح من قبل نفسه ولا تأثير لفعل المفسدة؛ لأنها 
غير موجبة للفعل» كما أن اللطف غير موجب للطاعة. 

فإن قال: إنه بفعل المفسلة يعود على غرضه بالتکلیف بالنقض. 

قيل: وكذلك بترك اللطف. 

فإن قال: إن فعله للمفسدة يدل على أنه مريد للمعصيةء قيل ۱۸۷/ له: يدل على أن حاله قد 
تغيّرت في إرادة الطاعة بالتكليف» وأنه قد صار مريداً للمعصية كما تقلم _ 





وكلامهم في الظاهر أقوم وإن كان في ا حقیقة أن المعنى واحد. والله أعلم. 

قوله: (دليل لولم يجب اللطف لا قبحت المفسلة). 

هذا الدليل ذكره قاضي القضاة وقد قرره الصنف بها شرى وأورد عليه ما أوردہ وسال إلى 
تصحيحه وهو سقيم جداً» وكيف يجعل عدم فعل اللطف مع أنه لا يدعو إلى معصية كفعل 
مایدعو إليها مع أنه يعلم قبح ما يدعو إلى القبيح کم يقبح فعلهء ولا يعلم قبح ترك مايدعو 
إلى الواجب ولا وجوب فعله؛ وكيف يقاس فرع على أصل مع عدم المساواة وهوعمدة 
شروط القیاس؛ فالقياس من دونه لا قاعدة له ولا أساس. 

لم يتعرض المصنف للرد على جعفر بن حرب في تفصيله وما أمل به وإقامة الدليل على 
خلافه» وقد ذكر نی الرد عليه أن فعل اللطف مع حصول بعض النفع وهو ثواب الفعل 
الذي يحصل مع فعل اللطف أولى من تفويت جميعه لأجل أن يكون الثواب أكثر لو فعل مع 
عدم اللطف» وأما قياسه على الزيادة في التكليف فجوابه أنها إن كانت مفسدة في بعحض 
تكاليف المكلفين بها لم يجز فعلهاء وإن لم تكن مفسدة فالتكليف بها مصلحة محضة لم يحصل 


١0 








اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


لإ المعراج الجزء الثاني کہ 











شبهة المانعين من وجوب اللطف: أن فقد الطاعة وحصول المعصية دليل على أن اللطف لا 
يجب؟ إذ لا تكليف إلا وفي المقدور ماهو لطف فيه 

والجواب: أنا قدمنا أنه يجوز أن يكون في الأفعال مالا لطف فيه على أنه يدل فقد الطاعة 
على فقد اللطف الذي هو لطف التوفيق والعصمة فما المانع من أن يكون قد فعل الله 
اللطف المطلق. 





بها تفويت نفع لولاه لوصل المكلف إليه. بخلاف الإخلال باللطف فإن فيه تفويت منفعة 
لولا عدم اللطف لوصل المكلف إليهاء وفيه نظر فإنه حصل بزيادة التكليف تفويت منفعة 
وهي الثواب على الفعل الذي كان كلف به قبل الزيادة فلا وقعت فاتت تلك المنفعة ووقع في 
عكسهاء فالفرق يدق» ثم يقال: التكاليف إما عقلية فلا یصح الزيادة فيها ولا النتصان 
بوجه» وإما شرعية فهي إما واجب يكلف بفعله أو قبيح يكلف بتركه» وإماغيرهما من 
مندوب ومكروه» فالاولان لا يصح الزيادة فيهما ولا النقصان لأنہم| متى حسن التكليف | 
وجب ومههمالم بحسن فهو قبيح» وأما المندوب والمكروه فقد يمكن الزيادة فيهها والنقص لأن 
التكليف ہہ لا يجب. لكنه يقال: لايحسن من الله الزيادة فيها إلاحيث لا مفسدة فيها) 
. بتضاول غيرهسا من التكاليف» فمتى كان في المعلوم أنه إذا زاد فیھما وقع العبدفي 
المعصية”'قبحت الزيادة کما قلناه في منع اللطف من غير فرق. 

قوله في ذكر الشبه: (إذ لا تكليف إلا وفي المقدور ما هو لطف فيه). يعني فإذالم يفعل الله 
اللطف مع القدرة عليه دل على عدم وجوبه لآن حكمته تمنع من الإخلال بالواجب. 

قوله: (فما المانع أن يكون قد فعل الله به اللطف المطلق). 

هذا فيه نظر لان المخالف يدعي أن في مقدور الله من الألطاف مايفعل المكلف عنده ما . 
کلفه» قالوا: لأنه تعالى قادر لذاته والقادر للذات يقدر على جميع أجناس المقدورات ومن كل 
جنس على ما لا يتناهى» وما من مكلف إلا وله لطف فی كل أمر کلف بفعله أو تركه. ثم إن 
كلام المصنف يقضي بأن اللطف المطلق مما يجب على الله ويفعله لإزاحة علة المكلف» وقد 


٦ 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


مل المجلد اثالث ۔۔.۔ے سس شس ساپسسپسپےےےکےس لے الكلام في الألطاف به 





وأيضةٌ فقد يكون اللطف من فعل المكلف كما سيأتيء فلا يدل فقده على أنه لا يجب. 

قالوا: اللطف يسمى أصلح» وهل العبارة تقتضي التزاید وأن ثم ماهو دونه لم يفعله الله ؛ 
لأن كل شيء يفعله الله فهو أصلح. 

قلنا: لسنا نسلم معنى المفاضلة كما تقلم ولو سلمن ما كان مم فيه فرج؛ لأن الله إذا فعسل 
الأعلى لم يجب الأدنی, فهو موضع وفاق۔ على أن هذا توصل بالعبارة. ۱ 


تقدم ماروي عن قاضي القضاه ورجحناہ من أنه لا معنى لإيجابه ولا تقتضيه القواعد. 
وقد ذکر بعض المتأخرين من أصحابنا [المهدي ]أنه تعالى لا يفعل من الألطاف إلا 
التوفيق والعصمة» وأن المقرب إنما يجب علينا لا عليه تعالى . 

وإذا قيل: أليس الآيات التسع التي أنزل الله لتدعو آل فرعون إلى الطاعة لم حصل بها فعل 
ما كلفوه بل جرد التقريب» أجيب: بأنه لا يجب فيم أنزل بالمكلف أن يكون لطفا له بل يصح 
أن يكون لطفا لغيره» وقد دل الدلیل على أن اللطف المقرب لا يجب فلا يفعله الله فيقطع بأن 
تلك الآيات قد انتفع مها غير من نزلت به كما فيا ينزل بالأطفال والبهائم من ألم ونحوه. 
هكذا قرر. 

قلت: وفيه ما يقضي بأن مالم يجب فعله من الألطاف لم يجزء وفيه نظر فإن عدم الوجوب لا 
يمنع من الجواز ولا يقتضي عدمه فليتأمل. 

قوله: (وأيضاً فقد یکون اللطف من فعل المكلف كما سياتي)... إلى آخره. 

فيه نظر لأن الخصم بنى قوله على أنه ما من مكلف إلا وفي مقدور الله من الأفعال ما 
يلتطف به» فإذا لم يفعله دل على عدم الوجوب وليس کون له لطف في فعل الغير یسقط 
الواجب عن الله إذا ثبت الو جوب في) يكون لطفا له من فعله تعا ی. 

قوله: (على أن هذا توصل بالعبارة). 

أي توصل بها إلى إثبات مذهب وقع فيه التنازع» والعبارات لا تحصل بها المعاني ولا یستدل 
مها في المسائل العلمية القطعية. 


۷ 





اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


د المعراج الجزء الثاني »0 











قالوا: وقع التعبد عقلاً وشرعاً بأن نسأل الله العافيةء فلو كان فعل اللطف واجباً كالرضء 
لکنا قد تعبدنا بأن نسأل الله ترك الواجب الأصلح۔ _ 





قوله: (قالوا: وقع التعبد)... إلى آخره. هذه الشبهة مبنية على أن من قواعد الجمهور 
الموجبين للطف أن كل ألم يفعله الله فلا بد فيه من لطفية» وهذا يرد عليهم إلا من يقول أن 
العوض كاف في حسن إنزال الألم» وما يشابه هذا الذي أوردوه إلزام قبح التداوي لأن الأ 
إذا كان لطفاً يجب على الله فعله فرفعه لأجل التداوي لا يجوز منه تعالى فلا أثر للنداوي. 
ومتى ارتفعت عنه اللطفية وجب رفعه إذ لا يجوز إنزاله واستمراره إلا مع حصول الاعتبار 
فيه» فالتداوي عبث لا فائدة فيه على كل من التقديرين» والإجماع ثابت على حسن التداوي» 
وورد فيه ما ورد» ففي الأثر عنه “اٹ لغم :, تداووا فيا أنزل الله من داء إلا وله دواء إلا السام 
ورم" وأجمع الأمم على حسن تعلم علم الطبه. ‏ - 

وقد أجيب: بأنه لا بد من أن نقطع بأن في فعل التداوي صلاحاً لنا ويكون واجباًتارة. 
ومندوباً أخرى؛ فیجب حيث يقطع من طریق العادة بأن الام يرتفع به كأن يغص بلقمة 
ويكون إنزا ا بالماء أو نحوه مكنا فیجب عليه لأن دفع الض رر عن النفس واجب عقلاً 
وشرعاء ويندب حيث لا يقطع باندفاع ضرر الام بل يظن ذلك كالأدوية المركبة لتعديل 
المزاج عند غلبة إحدى المرر» فيندب لمن غلب على ظنه نفع ذلك شرب الأدوية له لقوله 
“الثم : «تداووا»» وظاهره الوجوب لکن أراد ٣ض‏ للدم حيث عرضت العلة وحصل 
الطبيب الذي يوثق ببصره وصدقه» فإذا أخبر بأن العلة تندفع بكذا وجب على العليل 
استعمال ذلك دفعاً للضررہ وإذا ثبت وجوبه أو ندبه شرعاً فلا بد أن يكون في فعله صلاح لنا 
في الدین زائد على إزالة الألم كسائر الواجبات والمندوبات الشر-عية» ويقوم ذلك الصلاح _ 
ا حاصل بالتداوي مقام الصلاح ا حاصل بالألم فيجب رفعه عند حصول الدواء فهذا وجه 
ظاهر في حسن التداوي» ذكر هذا بعض أصحابنا المدأخرين [المه دي ظْت۵] وقد جرد 
الكلام وأحسن و أحكم غاية الإحكام. 
مھا e‏ صص مس سی 

۸ 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


م المجلد الثالث الكلام في الألطاف )ه 











قلنا: الأدعية لا بد أن تكون مشروطة بالصلاح سواء لفظنا بذلك أم لا ولولا السمع منع 
أن نسأل الله المرض إذا تعلق به صلاح لسألناه على أنه لا يمتنع أن يكون لنا في هذا الدعاء 
صلاح مستقبل كغيره من الأدعية. 

قالوا: يجوز من أحدنا أن یسگ الله أن يجعله أفضل من غیرہ والإجماع على أن الله قادر على 
أن يجعل بعض عبيله أفضل من بعضء فيجب أن يقدر على مالا یتم إلا به وهو اللطف. 

قلنة إن كان المرجع بالتفضيل إلى اللطف فلسنا نسلمه على الإطلاق» بل لا بد أن يكون 
الدعاء مشروطاً كما سلف ء وإن كان المرجع بالتفضيل إلى كثرة المدح والإعظام والشواب 
فجائز أن نسأل الله ذلكہ وأن يكون قادراً عليه وإن كان لا يحسن إلا مستحقاً. 





قوله: (ولولا السمع منع)... إلى آخره. 

لا أعلم دليلاً من السمع يمنع من ذلك إلا أن يدعى الإجماعء ولا یصح ثبوته في هذه 
المسألة ولكن يعرف ذلك من وجوب دفع الضررء فيقال: إذاکان الواجب على العاقل أن 
يدفع الضرر عن نفسه کا ملرض بالأدوية وغير ذلك فبالأولى ألا تطلب الضرر ويسأله. 

قبل [الإمام يحبى ليكاف]: وقد اختلف في الدعاء على النفس بمضار الدنياء فقیل: لايحسن 
مطلقاء وقيل: عدم حسنه مشروط بألا يكون فيه صلاح. 

قوله: (على أنه لا يمتنع)... إلى آخره. هذا الوجه قوي جداً وتحقيقه أنا قد تعبدنا بالدعاء 
بالعافية» قال النبى كٹ الم لعمه العباس ٠:‏ سل الله العافية» وكان كشي رما يدعو مل دادم 
بها فيقطع بأن في الدعاء مصلحة وأنه في نفسه طاعة: والله مسبحانه يفعل في استمرار الأ 
وإنزاله ورفعه بحسب ما يعلم من الصلاح في ذلك. 

قوله: (على مالا يتم إلا به وهو اللطف». يعني لأن الله لیس الفاعل للطاعة فيتوجه 
السؤال إلى ذلك» والأفضلية لا تحصل إلا بزيادة الطاعات فيتوجه السؤال إلى مالا يتم إلا به 
وهوالألطاف. 

قوله: (وإن كان لا جسن إلا مستحقاً)۔ يقال: فكيف يحسن أن يسأل الله ذلك على الإطلاق 


۲۹ 





ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 





مز المعراج ا او 
قالوا: إذا كان يعلم لھ أن زيدً عند الفقر بسرق ویعصي وهو قفر على إغتان وم يفغعل 
ذلك حل على أنه غير واجب. 


قلنا: ومن سلم لكم أن الله لا يغنيه والحال هذه؟ وما انکر أن هذا الفقير اللي فرضتم 
ال حال فيه يعلم الله أنه عند الفقر أقرب إلى اختیار الطاعة حتى لو أغنه لازداد طغیانا ولیس 
معصيته عند الفقر على أنه يطيع عند الغنى. 
فصل ۱ 
ظاهر کلام أصحابنا أن اللطف من فعل الله تعال يجب أن يفعل على أبلغ الوجوہ ء 





وئی حال عدم الاستحقاق له لا بحسن من الله فعله» فلا يحسن حينئذ سؤاله» ويجاب بأنه 
إذالم يكن مستحقاً تعلق السؤال بفعل ما يستحق لأجله وهو الطاعة وسؤاها يعود إلى سال 
اللطف فيها وتسهيلها فيرجع إلى الوجه الأول. والله أعلم. 

(فصل:قوله: (ظاهر کلام أصحابنا أن اللطف من فعل الله يجب أن ينعل على أبلغ 
الوجوه). 

معنى ذلك أنه إذا كان يمكن إيقاع اللطف على وجهين» هو بوقوعه على أحدهما أبلغ منه 
بوقوعه على الوجه الآخر وجب أن يفعل على الوجه الذي يكون بوقوعه عليه أبلغ وأدخل 
في اللطفية» ومثل ذلك في الشاهد بم إذا أعد الإنسان لغيره ضيفة وعلم أنه لايأتي إلا برسول 
قاصد لکن الإرسال يقع على وجهين» أحدهما أبلغ نی الدعاء من الآخر كإرسال ولده 
وإرسال عبده» فإنه یتحتم الأدخل في الدعاء. 

فاست: وهذا إن يتصور إذا كان اللطف على أحد الوجهين يفعل عندہ الملطوف فيه وعلى 
الآخر يقرب من فعله ولايفعله فالكلام مستقيم» ولا شك على القول بوجوب اللطف أنه 
يجب ويتعين ما يفعل عنده لا مايقربه إذ لا غرض في التقريب مع عدم الفعل» ومع هذه 
الكيفية فقد علم ذلك با تقدم لان اللطف في الحقيقة هو ما يفعل عنده لا ما لايفعل» وأما 
على تقدير أن فعل الملطوف فيه يقع مع كل من الوجھین كأن يعلم في المثال المذكور أن الرجل 


۰ 


ذا تسر 
الهد انی الاس 


وما المجلد الثالكث صصص سسحتي سل ب الکلام في الألطاف )ه 





وهذا هو الذي تقتضيه أجوبة هله الشبّہ والذي يمكن أن يعترض به على هذا الأصل هو 
أن يقال: الذي دل على وجوب اللطف في الشاهد يدل على أنه لا يجب أن يكون على أبلغ 
الوجوہ فان أحدنا إذا صنع للغير طعاماً ثم علم أنه لا يأتيه إلا إذا توجّه إليه بالناس» ودخل 
عليه بكتاب الله تعالى» فإنه لا جب عليه ذلك إذ قد أعذر إليه بالإرسالء وكان الوجه في ذلك 
أن الغرض إزاحة العلةء فمن أين يجب أن تكون تلك الإزاحة على أبلغ ما يكون حتى يجب 
في الباري مثله ويمكن الجواب: بأن الفرق إنما لم يجب في الشاهد أن يستشفع إليه بائدساس, 
وبكتاب الله؛ لأن عليه في ذلك مشقة وغضاضة تزيل الغرض رأسأحتى لو قدرنا بابقاء 
الغرض بأن يكون الضيف عظیماً يحصل بضيافته نفع عظيم لوجب عليه بخلاف الباريء فإنه 
لا يلحقه مشقة, فمالم يلطف بالكلف على أبلغ الوجوه فقد عاد على غرضه بالنقض. 

ولقائل أن يقول: قد وقع الإجماع بين الشیوخ على أن الله تعالى يجوز أن یسلب الأالطاف 
والتوفيق عن بعض المكلفين جزاء على العصیانء ويجري مجرى العقوبة وا خذلان على ما 
يقال في تفسير كثير من الآيات مو « وَنقب افد مم وأتصدرهح كمَاليُوصو ِو ء اوک مز 4 
لالأنعاء:٠٠١]ء‏ ونحو لوس ی رانیض لە رمل مدره یما حا ہ لالأنعام:ه؟١‏ ]ونمو ذلك 
وكذلك وقع الإجماع على أنه يزيد بعض المكلفين توفيقاً وتسدیلاً ولو وجب على أبلغ 
الوجوہ لفعل بغيرهم مثلهم ولما سلب أولئك الألطاف والتوفيق. 


الطلوب يأتي سواء كان الرسول العبد أو الولد لكنه مع إرسال الولد أنشط إلى الإجابة 
وأطيب نفساًء فالأصح أن الله تعالى خير في أي الوجهين شاء لأن الغرض وقوع الفعل 
المكلف به لا غير. إذا عرفت هذا مع تذكرك لما قدمناه من أنه لا معنی لفعل الله اللطف 
المقرب ولا لوجوبه عرفت أنه لا معنی لما ذكر من وجوب اللطف على أبلغ الوجوه» ویمکن 
أن يقال: بل المقصود الوجه الثاني وهو أنه يأتي بالفعل مع كل من الوجهين لکن مع أحدهما 
يكون فعله له أكمل بزيادة إخلاص أوجدٍ وازدیاد رغبة أو نحو ذلك ممايكثر به ثوابه وفيه 

قوله: (وهذا هو الذي تقتضيه أجوبة هذه الشبه). 

فيه نظر لأنه ليس في أجوبة هذه الشبه ما يقتضي ذلك 

١١ 





ذا تسر 
1 ا الاأسلامان 


مز المعراج الجزء الثاني جه 


ويمكن الجواب بأن يقال: أما الذين سلبهم الألطاف فإنه قد فعلها بهم على أبلغ الوجوه 
فلما لم ينتفعوا بها سلبهم إياها عقوبة وخذلاناً بعد إزاحة علتهم على أبلغ الوجوه فلا 
يشبه هذا مالم يفعله راسا وأما زيادة التوفيق فلا يتنم کون بعض الأ لطاف مشروطاً ببعض 
الطاعات بأن يعلم الله من حاله أنه إذا أطاع صار له في المقدور ألطاف كثيرة. 

ولقائل أن يقول: أصل المسألة مبنی على إزاحة العلة وإزاحة العلة تحصل ببعض الألطافء 
فمن أين يكون ترك البعض الآخر نقضاً للغرض؟ وما المانع أن يختص الله به من يشاء لا 
سيما وقد أجزتم سلب الألطاف: وإذا جاز أن لا يستمر على أبلغ الوجوه جاز أن يبتدئ بها لا 
على أبلغ الوجوه. 














قوله: (فلما لم ینتفعوا بها سلبھم إياها). 

قد تقدم لنا فی هذا كلام مضمونه أنه مع عدم الانتفاع بها لا یعد سلبها عقوبة لأنه لا ضرر 
عليهم في سلبها حيث لا انتفاع هم بفعلهاء وتقدم مایمکن في تقریر ذلك. 

قوله: (وإزاحة العلة تحصل ببعض الألطاف). 

يقال: إن حصل ببعضها فعل الملطوف فيه فص حيح ما ذکرت: وإن لم يحصل بها وكان 
يحصل بفعل البعض الآخر فلا إزاحة» وبالجملة فقد بینا في أول الفصل أنه لا يتتحصل معنى 
ماذكر من كونه يجب على أبلغ / ۳۷/ الوجوه» وأن الكلام في هذا الفصل كله أصله 
وتشكيله غير ثابت القاعدة ولا حصل الفائدة. والله أعلم. 


۲ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


0 المجلد الثالث الكلام فی الألطاف به 





قصل 
إذا ثبت أن اللطف من فعل الله تعالى واجب فسواء كان لطفاً في واجب أو مندوب أو ترك 
قبیح أو مكروه؛ لأنه تعالى كلفنا بالجميع؛ فيجب أن يزيح علتنا في الجميع؛ لان وجه وجوبه 
عليه تعالى كونه إزاحة للعلة وأما إذا كان اللطف من فعل أحدنا فاما يجب عليه إذا كان 
لطفا نی واجب؛ لان جهة وجوبه كونه دفعاً للضرر أوجارياً جرا ولا ضرر علينا في ترك 
المندوبء فلا يجب اللطف في المندوب؛ لأن اللطف كالفرع على الملطوف فيه فلا يزيد حاله 
على حاله 





( فصل: إذا ثبت أن اللطف من فعل الله واجب فسواء كان لطفاً في واجب أو من دوب أو 
ترك قبيح أو مكروه). 

قوله: (فيجب أن يزيح علتنا في الجميع). 

لاوس سس سو ہس ا 
والقبيح, لأن المكلف إذا ترك ذلك أو فعل هذا استحق العقاب؛ فإذا أراد الله أن يعاقبه وم 
يكن قد لطف به كان له أن يعتل بعدم اللطف به» وأما ترك المندوب وفعل المكروه فلا عقاب 
عليهماء والأولى في توجيه ما ذكره أنه تعالى لولم يلطف بالمكلف في| كلفه من فعل الواجب 
والمندوب وترك المحظور والمكروه لكان قد نقض الغرض بالتكليف بذلك» إذ لااغرض له 
E‏ لد رو ہر شس یی 
مقدوره» ولا مفسدة تصرف من إيجاده كان ناقضاً لغرضه الذي هو التعريض 

قوله: (كونه دفعاً للضرر أو جاریأمجراہ). 

اعلم أن ترك الواجب وفعل القبيح يستحق به العقاب ولا یندفع ضرر العقاب إلابفعل ‏ 
الواجب والترك للقبيح» فدفع الضرر هو بفعل الواجب وترك القبیح؛ فإذا كانا لايقعان إلا 
بفعل اللطف الداعی إلى فعلھم| وا مار إليه كان اللطف جارياً مجراه» فتبين أنه يجري جری 
دن الف لأ أنه الذى ددن به الضورر. 


ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 


الجزء الثاني 0ه 





مز المعراج 


وكذلك/:4//إذا كان اللطف من فعل غير المكلف وغير الله تعالى بأن يعلم الله أن له لطناً 

في فعل صي أوبهيمة أو مكلف آخرء فإنه لا وجه يقتضي وجوب ذلك اللطف, إلا أنه لا 
يحسن التكليف باللطوف فيه حتى يعلم أن ذلك اللطف يوجد ؛ فإن كان لصاحب اللطف 
صلاحاً فيه جاز أن يكلف به ويكون انتفاع الملتطف به على جهة التبع لنفع المكلف به 
وهذا جعل أصحابنا مصلحة النيء في البعثة مقدمة على مصلحة المكلفين فيه وكذلك 
مصلحة الآمر بالعروف والناهي عن انكر مقدمة على مصلحة المأمور الہ > وكذلك اللي 
يجد الزاني له لطف في ا حد كما للمحدود إذا كان تائبا فأما إذا کان مصراً فلحد عقوبة له 
ولطف للحاد فقط وللناظرين ؛ 





قوله: (وكذلك إذا کان اللطف من فعل غير المكلف وغير الله). 

قد حكي عن أب علي المنع من أن يكون للمكلف لطف من غير فعله وفعل الله وكلامه في 
غاية البعد فإن الادلة قامت على کون تبليغ الرسل لما حملوه لطفاً وتبليغهم الشرمائع وغير 
ذلك كوعظ وتذكير. قال أبوهاشم: ولم يقطع أبو علي على المنع من ذلك وإنما استبعده. 

قوله: (فإنه لا وجه يقتضي وجوب ذلك اللطف). 

يعني على من هو من فعله أما إذا كان فاعله غير مكلف فظاهرء وأما إذا كان مكلفاً وهو غير 
الملتطف فإنه لا يجب على مكلف أن يفعل ما هو جار جری دفع الضرر عن مكلف آخر. 

قوله: (فإن كان لصاحب اللطف صلاحاً). 

هذا من سهو القلم والصواب صلاح بالرفع لأنه اسم كان. 

قوله: (واللطف للحاد فقط وللناظرين). 

أما للحاد فيقطع به لأنه واجب شرعي كالصلاة وكل واجب شرعي ل يجب إلا لكونه 
مصلحة في الدين» وأما الناظرون فمن الممكن كونه لطفاً هم ويجوز عليهم عدم الالتطاف إذ 
لاوجه يوجب القطع بالتطافهم. ظ 


۳٤ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مز المجلد الثالكث الكلام في الألطاف of‏ 








وكذلك افعال الحفظة امن كتابتهم لأفعالنا وشهادتهم علينا. 





ہے 


لژیمےے: 


اعلم أن كلام الصنف في المحدود مستقيم» وهو أنه إن كان قد تاب فالحد لطف له لأنه من 
قبيل الابتلاء والامتحان ونوع من الام أنزل به» ولا بد فيه من اللطف له أو لغيره ليخرج عن 
كونه عبثاء ومن عوض له لیخرج عن كونه ظلم|. 

قيل [المهدي ملس ]: وفيه زيادة زجره عن معاودة القبيح» وإن كان مصراً فوجه حسنه 
كونه عقوبة عجلت له وقسطاً من العذاب في الدنياء وحقيقة العذاب حاصلة فيه فإنه مضرة 
أنزلت بمستحقها على وجه الاستخفاف» ويشهد له قوله تعالى: # ولیشہد عذابہما طابقة مَنَ 
لْمُؤْمِنِينَ € [النور:7]» ونقل عن الشيخين کلام حاصله الاتفاق منھما على أن الحد مصلحة 
للمحدود ثم اختلفا فقال أبو علي: هي مصلحة في الدين» أي لطف له يدعوه إلى فعل واجب 
أو ترك قبيح. وقال أبوهاشم: بل مصلحة له دنيوية لأنه شرع لزجره عن المعاصيء وإذا 
تركها خافة أن يقام عليه ا لحد لم یستحق عليه ثوابا وإنما يستحقها حيث تركها لقبحها. وهذا 
كلام ليس له كل الاستقرار على قواعدهم. ظ 

قوله: (وكذلك أفعال ا حفظة)... إلى آخرہ. يعني فإنها لطف الهم لا شك في ذلك ا یعرفون 
من مطابقة الواقع لما أخبروابه» ولنافي العلم بذلك لطف ومصلحة ظاهرة. 
لنبيه: 

ينبغي أن يلحق بهذا الفصل فوائد: 

الأولى: أن اللطف الذي من فعل الله تعالى لا يجب إذا كان فيه وجه من وجوه القبح» بل لا 
يحسن لأن من حق ا حسن والواجب أن يتعريا" عن وجوه القبح» وقد سبق الكلام فيا إذا 
كان للمكلف لطف قبيح في المقدور هل يحسن أن يكلف بملطوفه مع عدم فعله أو لا يحسن. 

الثانية: أنه إذا كان للمكلف لطف في شيء من فعله نفسه ولطف في مقدور الله وعلم الله أن 


(1) في(ب): يعزيا. 











:پر 
القجلسل لمت الأسلامهاني 
یں 


الجزء الثاني به 





الا وہہ مہ م ل ل ل 2000 





الکلف لا یفعل / ۳۸/ ما يكون لطفا له» هل يجب عليه تعالی أن يفعل ماهو لطف له في 
مقدوره أولا. فل : لا لان الله تعالى إذا كان في مقدوره ما هو لطف وجب عليه فعله» ول 
يحسن أن يكلف ذلك المكلف بفعل يكون له لطفاً لأن في مقدوره تعالى ما هو مغن عنه. 
هكذا ذكر المتكلمون قالوا: فلو قدرنا أن للمكلف لطفاً في العلوم الضر_ورية بالمسائل 
الولهية لما كلف الله تعالى العبد اكتسابها ولقبح منه تعالى إيجابباء لأن تكليفه حينئذ بها ليس إلا 
لجرد تحصیل الثواب وهو نفع وطلب النفع لايجب, وهذه الفائدة ذكرها بعض المتأخرين 
[الإمام يحبى للين]» ثم قال: وماذكروه صحیح حيث يكون اللطف واجباًء وأما اللطف 
غير الواجب وهو حيث يكون لطفا فيا ليس بواجب ولا قبيح» فيصح منه تعالى تكليف 
العبد به بأن يندبه إليه لأن طلب النفع يحسن والندب إليه أو إلى ما يؤدي إليه يحسن. 

قلت: وهذا الكلام منضرب جداً لأنه صدّر الفائدة بتقدير أن يكون للمكلف لطف من 
فعله ولطف في مقدور اللہ وفرض أن المكلف لم يأت ہما كلفه مما هو لطف له؛ فهل يجب أن 
يفعل الله اللطف الذي في مقدوره أو لاء ثم رد الكلام إلى وجه آخر وهو أنه إذا کان للعبد 
لعف في مقدور الله وكان له في فعل منه لطف أيضاً لم يكلفه الله بتحصیل ذلك اللطف لأن في 
مقدوره ما يغني عنه» فهم| مسألتان» وكان الأحسن أن يقول: إذا قدر أن للمكلف لطفاً من 
فعله تعالى وأن لذلك ا لکلف لطفاً في فعل له فهل يصح أن يكلف بذلك أو لا لكون في 
مقدور الله مايغني عنه» ثم إذا فرضنا صحة تكليفه به فكلف به وم يفعله هل يجب عل الله أن 
يفعل اللطف الذي في مقدوره ليزيح علته» أو لا يجب لآن المكلف لو شاء لفعل ما يدعوه إلى 
ذلك الفعل الملطوف فيه» فإذا ترك مع القدرة لم يجب على الله أن يفعل اللطف. وإذا اعتل بأن 
الله لم یزح علته أجيب عليه بأنك الذي فرطت في حق نفسك ولو فعلت ذلك الفعل لدعاك 
إلى فعل هذا ففعلته وكنت مثابأ عليه غير معاقب على تركه. 

الغاندة الثالشة: إذا كان ني فعل غير الله تعالى ما يقوم مقام فعل الله في اللطف فإن علم تعالى 
أن ذلك الغیر يفعل ذلك اللطف سقط الوجوب عنه لزوال علة الوجوبء وإن علم أن ذلك 


کرد 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مڑالمجلد ا ٹائٹ لشستسسصسسسسس هس يب ب اللكلام في الألطاف ]ہ 
فصل 
اتفق الشيوخ على أن الإخلال باللطف لا يقلح في حسن التكليف لتقلمه 


واتفقوا على أنه يقدح في حسن العقاب؛ لأن المعاقب حینثذ غير مزاح العلة. واختلفوا في 
اللم. فقال أبو هاشم: يسقط أيضاً؛ لأن جهة استحقاقه واستحّاق العقاب واحلة. 








الغير لا يفعله وجب عليه تعا ی. 

الفائدة الرابعة: أنه إذا كان للمكلف لطف من فعله تعالى معين تعين عليه فعله» وإن كان في 
أشياء متعددة كانت بصفة الواجبات المخيرة. 

الفائدة الخامسة: أنه تعالى إذا كان في مقدوره تعالى ما هو لطف للمكلف لکن علم أنه 
يفعل ما كلفه وإن لم يفعل ذلك اللطف فإنه لايجب فعلهء لأن الغرض في فعله قد ارتفع بل 
لا يبعد أن يكون فعله عبثا فيحكم بقبحه على قواعدهم. 

(فصل: قوله: (اتفق الشيوخ على أن الإخلال باللطف لا يقلح في حسن التكليف). 

في دعواه الاتفاق نظر لأن ا حاکم وغيره نسبوا هذا إلى أبي هاشم وحكوا خلاف أب علي فيه 
ونه يذهب إلى أن ترك فعل اللطف یقضی بقبح التكليف ويعود حينئذ عبشا وظلاًء ورد ما 
ذكره بأن الشیء لا یقبح ما سیأتی بعده» ولا بد أن يقارن وجه القبح وجود ذلك الفعل أو 
يكون في حكم المقارن إذ المقتضي لقبح الفعل وقوعه على وجه خصو ص. 

قال ا حاکم: وسبب قول أبي علي هذا قاعدته المشهورة وهي أنه لا یستحق الذم على ألا 
يفعل بل على أن يفعل» فجعل الذم في ألا يفعل اللطف موجهاً إلى فعل وهو التكليف لال 
بجد فعلاً بوجه الذم إليه غيره. 

قوله: (واتفقوا على أنه يقلح في حسن العقاب لأن المعاقب حینثذ غير ماح العلة) 

يمكن أن يقال: ليس عدم إزاحة علته يستقل وجهاً في قبح عقوبته لأن وجه استحقاقه 
للعقاب قد حصل على أتم الوجوه» وهو إتيانه با لمعصية بعد تكليفه بت رکھا ونبيه عن فعلها 
وتوعدہ عليه بالعقاب الشديد ووعده على الترك بالثواب المفيد / ۳۹/ وهو متمكن من 


۷ 


ا 
المقجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


دز المعراج الجزء الثاني يله 


وقال القاضي: لا يسقط؛ لأن الذي لأجله استحق الذم هو ارتكابه للقبيح مع علمه بقبحه 
و ہمرس اا 
لكك ولاجل جنا يقت إن الباري إذا أخل بالواجب تعالى عن ذلك استحق ى اللم وإن لم 
سودق مال ری سر این ما دی کے کیو 1441 
ع يد و اووس ید کی 
حق للمكلف ولغيره _ ۱ 
وحاصل المسألة أن العقاب لا يمسن إلا من المكلف ٠‏ فإذا أخل بشرط كان في حكم المسقط 
لحقهء والذم يحسن من المكلف وغيره ة قال: وليس كونه ني حكم المغرى على القبيح ترك 
اللطف يقتضي قبح الم كالشاهد فإن أحدنا لو أغرى غيره بقبيح وكان المغرَى عالاً لكان 
للمغري له أن یلم ويقول: : أنت عالم بقبحه ومتمكن من الاحتراز منه فلم فعلته؟ ولا 
ينتقض هذا با يقوله أصحابنا من أن اللم تابع للعقاب؛ لأن مرادهم بذلك أنهما إذا استحقا 
لم جز ثبوت أحدهما مع زوال الآخر؛ لأن جهة استحقاقهما واحلة وليس غرضهم أنه لا 
يصح استحقاق أحدهما دون الآخر كما فرضناه في الباري تعالى لو فعل القبيح. 
فإن قال: فهل إخلاله تعالى باللطف يسقط الثواب كما أسقط العقاب أم لا؟ 
قيل له الثواب حق للعبد وم حصل منه ما يقتضي إسقاطه. 








ذلك» وليس ترك فعل يجب على الله اقتضی وجوبه ألا يكون ناقضاً لغرضه وهو ما لا 
يتوقف ترك المعصية عليه يكون سبباًفي سقوط حق بعد حصول موجبه» کا ذكره القاضى في 
الذم سواء. ۱ 

قوله: (وهو ألا يكون في حكم المستفيد له السقط لحقه). 

يقال: لیس تركه للطف قبل فعل المعصية يكون سبباً في فساد استحقاق العقاب بعد ثبوته 
بفعل المعصية ولا مسقطاً له لأن المسقط من حقه أن يتأخر عن الُسقّط. 


۸ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م اٹمجلد الثالك سطس سس هل هعيبب ب يبي الكلام في الألطاف of‏ 





فصل/ فی ما يصح أن يكون لطفامن أفعال المكلفين وما لايصح, وكذلك مايصح أن يكون مفسدة ومالايصح 

اعلم أنه لا بد أن يكون في ما كلفنا فعله وتركه ما يكون أصلاً فی نفسه أو يكون وجه 
وجوبه وقبحه لأمر يرجع إليه ويكون مستقلاً في ذلك كرد الوديعة وشسکر جم ودفسع 
الضررء وكالظلم والكذب وجلب الضرر فامتثال هذه يكون أصلاً ولا يكون لطفاً في غیرھا 
وإلا تسلسلت الالطافء وما عدا هله يجوز أن يكون مترتباً عليها كما لا تتم هي إلا به أو 
يكون لطفأ فيها كمعرفة الله تعالى وما يتصل بها ؛ وكأكثر الشرعيات من صلاة وصوم وحج 
ونحو ذلكہ فإن وجه وجوبها كونها ألطافاً في تلك الأصول فعلاً وتركأ ولا يصح أن يكون في 
ما کلفناہ ما يكون عقاباً في غيره؛ لأن التكليف تعريض للنفع؛ ولا يصح أن نعاقب با يؤدي 
إلى النفعء وكذلك فإنا مأمورون بأن نؤديها على جهة القربة» وذلك ينافي كونها عقوبة. 

والذي يشتبه الحال فيه قوله تعالى فی جزاء الصيد لَْدُوقَومالَ أم و آااعد::٥4]ء‏ وقوله 
تعالى: ط فَِظلْوِيِنَ لدت كَادأْحَرَّمْنَا 4 [النساء:10] والأصل نی ذلك عندنا أنه ليس يمتنع أن 
يعلم الله أن عند مواقعتنا للمعصية يصير في بعض الأفعال لنا مصلحة كما في كفارة الظهار 
والقتل والاغتسال من الزنى ونحو ذلكہ وتكون هذه العبارات المشتبهة فارقة بین ما يكون 
سبببه معصية: وبين ما يكون سببه طاعة كالنذور. وأما النوافل الشرعية فقد قلمنا ما يقوي أن 
وجه ندبها كونها ألطافاً في مندوبات عقليّة؛ ولأنه لا يرد على ذلك من الإشكال ما يرد على ما 
يقوله االجمهورء فظاهر کلام الجمهور أن الوجه ني التكليف بها كونها مسهلة للفرائضش. 


(فصل فيما يصح أن يكون لطا من أفعال المكلفين وما لا يصح 
وكذلك ما يصح أن يكون مفسدة وما لايصح) 
قوله: (كما لانتم هي إلا به). مثاله: القيام وفتح الباب في رد الوديعة وشرب الدواء في دفع 
ضررالا م ونحو ذلك. 
قوله: (ومايتصل بها). 
يعني من معرفة وعده ووعیدہ واستحقاق الثواب على الطاعة والعقاب على المعصية. 
قوله: (وکاکثر الشرعيات). يعني وهي الواجبات منها. 


۳۹ 








اپ رر 
المقجلس سی الاسلا مق 
یں 


اعرا ا رااان ۲ 





قالوا: فان من المعلوم أن من اعتاد شیٹاً سهل عليه . واعترضه بعضهم بأنها إذا كانت 

مسهلة ها كانت لطفاً فيهاء وهذا یقۃ يقتضي كونها واجبة؛ لأنها لطف في واجبء ويقتضي أن 
تكون بعض الشرعيات لطفاً في بعض. ويمكن ا حواب: بأن معنى التسهيل يخالف معنى 
اللطف؛ لأن اللطف إن كان من قبيل الدواعي فالدواعي اعتقادات وظنونء وليس هذا حال 
النوافلء وإن كان من قبيل ما يختار عنلهء سواء كان داعياً أو غيره فجائز أن لا بختار المكلف 
الفعل عند ذلك التسهيل ولا يقرب من اختارہ وإن اختار عنده جاز أن لا يكون لأجله. 


لنددا: 


اعلم أن الكلام في هذا الفصل إثما هو على مذهب شيخنا أبي ھاشم فأما أبو علي فإنه م 
يعتبر في حسن إيجاب الشرعيات كونها ألطافاً أومتمّمة للألطاف أو تروكاً للمفاسد بل قال: 
يكفي في حسن إيجابها التعريض لاثواب. 





قوله: (وبين مايكون سببه) . أي سبب وجوبه طاعة كالنذورء فإن لفظ النذر قربة» كم إذا 
نذر بركعتين وتصيران بذلك السبب واجيبتين. 2 

قوله: (واعترضه بعضهم). كان في أصل النسخ وهي التي بخط المصنف تصریح بأن 
المعترض شيخه القاضي سليان بن إبراهيم النحوي”" ثم خدش اسمہ وأبدله بلفظ: 
بعضهم. 

قوله: (إن كان من قبيل الدواعي). نظراً إلى ظاهر عبارة ا جمهور» وليس مرادهم أن 
الألطاف لا تكون إلا من قبيل الدواعي التي هي اعتقادات وظنون فإنهم مصر_حون بلطفية 
كثير من الأفعال» ولیست كذلك بل أرادوا أن الألطاف تدعو إلى فعل الملطوف فيه 
وقصدوا بذلك ما قصده المصنف بقوله: أنه يختار عندها فعل الملطوف فيه. 

قوله: (أو متممة للألطاف). لعله أراد بالمتممة مایقصدہ أهل علم الأصول بالمكملات 
للضروريات التي هي حفظ العقل والنفس والنسب ونحو ذلك كتحريم قطرة من ا حمرہ 
(١۔‏ سليمان بن إبراهيم النحوي - كنل - هو الفقيه العالم ا حقق المتكلم إمام الأصول سليمان إبراهيم بن حسين أستاذ 


شيخ العدلیة الفاضل القرشي والسيد الإمام ا حقق أحمد بن علي بن المرتضى - لی لن (مطلع البدور ۲ /۳۳۱). 
١‏ 


:پر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث الكلام في الألطاف )يه 








ويبطله أنه لو كان كذلك لحسن إيجاب النوافل ما فیھا/۲۹۲/ من الثوابء فثبت أن إيجابها 
هو لأنها واجبة في نفسهاء ولهذا حكمنا بأن بعثة الرسل والتكليف في الشرعيات متى حسن 
وجب لا لم ينفصل حسنه من وجوبه. 

وأما القبائح الشرعيّة فوجه قبحها عند الجمهور كونها مفاسد في تلك الأصول. 

وذهب ابو علي إلى أن وجه قبحها كونها تروكاً للواجب فقطء وم يجوز كونها مفاسد بناء 
على أصله في أن كل مفسدة في الدين لا يصح وقوعهاء ولیس بسدید؛ لآنها إغا ينع وقوع 
المفسلة من فعل الله تعالى . فأما المفسلة من فعل المكلف فجائز وقوعهاء ولا يقلح ذلك في 
حسن التکلیف با هي مفسلة فيه لأن المكلف قد نهي عن فعلها وعلم كونها مفسلة فمتى 
احتارها فقد أتي من جهة نفسه. ومثل هذا خلاف أبي علي في المعرفة فإنه جعل وجه وجوبها 
أن تستبقي المرء بها ما أنعم الله به عليه بالشكر الذي لا يتم إلا بها ودفع الضرر عاجل, أو 
لوجوب شكر النعم أو لثلا يكون قد أبيح له الجهل الذي هو ترك ھا وعند أبي هاشم أن 
وجه وجوبها كونها لطفاً كما سلف. 





فإن ذلك لا لکونہا يحصل بها ضياع العقل بل على جهة التكميل. 

قوله: (وهذا حكمنا بأن بعثة الرسل)... إلى آخره. يعني لاعتقادنا کون الشر-عيات واجبة 
في نفسها لقيام الدليل على ذلك حكمنا ب) ذكر» ولو م تكن واجبة في نفسها بل أوجبت 
لتحصيل الثواب لم يجب التكليف بهاء وكذلك البعثة التي هي للتعريف بہا. 

قوله: (فأما ا لمفسدة من فعل المكلف)... إلى آخره. ظاهر كلام المصنف أنه يجوز وقوع 
الفسدۃ من فعل المكلف سواء كانت مفسدة في حقه أو حق مكلف غيره» والمروي عن 
الشيخين أن أبا علي يمنع من وقوعها مطلقاء وأن أبا هاشم يجيز أن يقع من المكلف حيث هي 
مفسدة في حق نفسه ويمنع من جواز وقوعها إذا كانت مفسدة في حق غيره» ويوجب عل الله 
ألا يمكنه منها مه أراد تبقية التكليف. وكذلك إذا كانت من فعل غير المكلف. 

قوله: (أو دفع ضرر عاجل). أراد ضرر الخوف ال حاصل عند عروض الخاطر. 
قوله: (أو لوجوب شكر المنعم). يعني على التفصيل لأنه مفصلا لا يمكن إلا بعد معرفة المنعم. 


١١ 


م 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مز المعراج 





الجزء الثاني ٠)‏ 


فصل/فی الكلام على أهل الأصلح 
عند جمهور أهل الحق: أن جرد کون الشيء نفعاً لا يكفي في وجوبه بل لا بد من أحد ثلاثة 
وجوه 


زا أن يختص بوجه لأجله يجب نحو رد الوديعة وشكر النعم ودفع الضررء والأنصاف 
والإثابة ونحو ذلك 
وإما أن يكون لطفاً كمعرفة الله وبعثة الأنبياء وكالشرعيات. 





(فصل في الكلام على أهل الأصلح) 

اعلم أن الذي تقدم كلام على الأصلح في باب الدين» وقد ذكر مذهب الجمهور فی وجوبه 
على الله لأن المراد بالأصلح في الدين الألطاف التي تدعو ا لکلف إلى امتشال ما كلفه؛ وأما 
الأصلح في غير باب الدين كمصالح الدنيا من الأرزاق وغيرها . 
. فقالت البصرية من المعتزلة وكذلك الزيدية وغيرهم من الفرق الإسلامية: إن هذه المصالح 
الدنيوية غير واجبة على الله وإنما هي تفضل منه وجود وكرم كم إذا أحسن الواحد منا إلى 
وقالت البغدادیة والشيخ أبو القاسم وغيره: إن ذلك واجب على الله واختلفوا فمنهم من 
قال بوجوب ذلك عليه تعالی حتاً كوجوب قضاء الدين حتی لو قدرإخلاله به لاستحق 
الذم. ) 

وقال أبو القاسم: بل يجب وجوب جود وتفضل لا أنه يصير مستحقاً عليه. وهو خطأفي 
العبارة حيث سمى الجود والتفضل واجبأء وليس الواجب من هذا الجنس إلا ماکان 
مستحقاء وهذا الخلاف هو في المصلحة الدنيوية / ۰ء ومعنى كونها دنيوية أنها لا أث ر ها 
بدعاء ولا صرف في شيء مما كلفناه فعلاً أو تركاً سواء كانت تلك المصلحة في الدنيا أوفی ٠‏ 
الجنة. ۱ ظ 

قبل [ا مهدي #اي]: وحقیقتھا المنفعة التي يصح أن ينتفع بها العبد ولا ضرر فيها 


۲ 


ذا تسر 
المجلس لير الاسلا 


مڑ المجلد الثالث ےےمےسےے سح سپسپپسسص سب الکلام في الألطاف 0ه 





وإما أن لا يتم الواجب أو ترك القبيح إلا به» کالقیام وفتح الباب والنظر في العقليات 
وكالطهور في الشرعيات» وكالإعادة من فعل الباري تعالء وما خرج عن هله الأقسام الثلاثة 
لا يجب» وخالف بعض البغدادیین, فقال بوجوب ما كان أصلح أي أنفع حتى حكموا 
بوجوب ابتداء الخلق» ووجوب التكليف ونحو ذلك مما يَعُنَه أصحابنا تفضلاًء وفيهم من طرد 
هذه القضية في الشاهد أيضاً فحكم بوجوب الأصلح من فعل العباد 

لنا: أنه لو وجب على الله تعالى الأصلح لوجب أن يوجد من الشهوات والمشتهيات أكثر نما 
أوجد وأكثر؛ لأن ذلك أنفع من حیث أن للة من يشتهي الشيء بشهوتين أكثر من للة من 
يشتهيه بشهوة واحدة وبهذا يتفاضل أهل ا حنة وقد ألزمهم أصحابنا أن يوجد من ذلك مالا 
یتنامی, وإلا كان خلاً بواجب» واستحالته لا تخرجه عن كونه واجبا حصول علة الوجوب فيه 
وهي كونه أصلح وأنفع. 

فإن قالوا: إن فقد هذه الزيادة تدل على أن فيها مفسلة؛ إذ لو خلصت عن المفسلة لوجدت. 
قيل لهم: إنما يدل فقدها على كونها مفسلة بعد أن يثبت وجوب الأصلح» واستمر في 
تصحيحه بعد فلا يصح أن تعترضوا بنفس ملهبكم على دليل قد نصب لإفساده. 





على غيره» ولا وجه من وجوه القبح مع تعريها عن الدعاء والصرف في الدين. 

قوله: (والنظر في العقليات ) . أي هو الخال في العقليات. 

يعني النظر فی معرفة الله لأنها لا تتم المعرفة إلا به» والطهور هو المثال في الشرعيات لا لا یتم 
الواجب إلا به فإن الصلاة لا تتم إلا بالطهور. 

قوله: (وکالاعادة). 

يعني فإنه لا یتم الواجب من الإثابة للمطيعين والعوض للمؤلین والانتصاف من الظالمين 
للمظلومين إلا ہہا. 

قوله: (واستحالته لا تخرجه عن كونه واجبا). 

فيه نظر بل تخرجه» وكيف يجب ما لا يطاق فإن الذي لا يتناهى مستحيل» والمستحيل لا 
یطاق والذي لا يطاق لا يجب. 


١ 








:پر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


رات الجزء الثاني جه 


وأیضاً فنحن نفرض وجوب هله الزیادة في /19/ أحياء لا تكليف عليه بل في أهل انه 
بحيث لا يعلم بها المكلفون» فلا يصح كونها مفسلة في حقهم. 

دليل: لو كان ما فعل الله تعالى من ابتداء الخلق والتكليف ونحو ذلك واجباً لكونه أنفع 
لوجب أن يفعله قبل الوقت الذي فعله فيه وقيل: وليس لمم أن يقولوا في ذلك مفسدة؛ لأن 
المفسدة إنما تبت بعد التكليف» وحن فرضنا الكلام في ابتداء الخلق والتكليف. 

دليل: لو وجب على الله تعالى الأصلح لكان یقبح منه تكليف من المعلوم أنه يكفر؛ لان عدم 
التكليف أنفع له ولا ينقلب علينا لأنا نجعل التكليف تفضلا. ظ 

دليل: لو وجب على الله الأصلح لقبح عقاب أهل النار؛ لأن العفو أنفع؛ ولقبح التكليف؛ 
لأن الابتداء بالثواب أصلح؛ وقوغم إن العقاب واجب؛ لأن فيه صلاحاً من حيث لا يتم 
الوعيد اللي هو صلاح إلا به غير صحيح؛ لأن أصحابنا يقولون: إذا كان التكليف والوعيد 
يقدحان في کون العفو واجبا قبيح لأن بھما قد فات الأنفع وهو العفوء فكان لا يحبان. 

على أن هذا الأصلح الذي ذكروه لم یثبت يثئبت بنفس العقاب بل بالوعيد فهلا وقع الوعيد 
والعفو؛ لأنهما أصلح > وإن كشف ذلك عن الكلب؛ لأنه إذا حصل وجه الوجوب وجب 
الفعل. 

دلییل: لو وجب الأصلح لكان ما يفعله بنامن النعم واجبا فلا يستحق عليه شسكراً؛ لان 
الشكر إنما هو في مقابلة التفضل لا الواجب» ولوجب أن يبقي الله الكفار كلهم أو يميتهم 
كلهم 

قوله: (بحیث لا يعلم بها المكلفون). يعني فلا يقدّر أن في علمهم بها مفسدة. 

قوله: (لأنه إذا حصل وجه الوجوب وجب الفعل). فيه نظر لأنه لا بد أن يتعرى عن وجوه 
القبح وإلا فإنه إذا تعارض وجه وجوب ووجه قبح فترك المفسدة أهم من تحصيل المصلحة. 
قوله: (ولوجب أن يبقي الله الكفار كلهم). يعني إن كانت التبقية أصلح. 

وقوله: (أو يميتهم كلهم). يعني إن قدرنا أن إماتتهم أصلح. 








١5 


ا 
القجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مز المجلد الثالث الكلام في الألطاف جه 











وقد صور ذلك في رجلين کافرینء أحدعما مات وهو شاب والآخر مات وهو شيخ فإن 
للشيخ أن يقول: هلا أمتني يا رب قبل أن أكفر فإن ذلك كان أصلح فإذا قال الم إني عرضتك 
بالتبقية لمنافع الثواب» سہ ہیں كد للشاب أن يقول: فهلا بقیتنی يا رب وعرضتني 
للثواب؛ لأن ذلك هو الأصلح . 





0ت -ص0700هِیه ض9 ص9 01-0-99 9 +  ٔ‏ 0000 ری مالالا ا ا یی 


(١)‏ سس سی :سو بد سو جو سے شور وت سم سا : وحکوا فی سبب 
رجوعه أنه سال أبا علي الجبائي يوم وقال : ثلائة أخوة مات أحدهم یستحق ا حنة وأحدهم يستحق النارء والثالث قبل 
التكليف فيقول الصغیر في القيامة حين يرى منزلة المكلف المؤمن: يا رب لو أحييتني وكلفتني حتى أبلغ مبلغ أخي المؤمن» 
قال فيقول: لو تركت عصيت وكنت من أهل النارء قال: فیصرخ أخوهما من الثار: يا رب لو قبضتني صغيرا وأسلم من 
العذاب فماذا يكون جواب الله سبحانەء قالوا قال : فعند ذلك وقف حمار الشیخ على القنطرة فرجع عن الاعتزال وأجد 
في مناقضته بقية عمره. 
فهذه الحكاية هوس وأدنى المعتزلة فضلاً عن شيخهم يقول من جواب الله على الصغير التكليف فضلي أتفضل به على 
من أشاء كما كان جواب الله على أهل الكتاب في حديث تفضيل هذه الأمة» وهذا جواب على أصل المعتزلة لان 
التكليف تفضل عند البصرية م: منهم أبو علي وغيره» ومن قال منهم وهم البغدادية إن التكليف واجب فهو عندهم وجوب 
جود لا يعترض على تارکەء وأيضا فهو مصلحة ويشترط في كل مصلحة خلوها عن المفسدة ولو كانت المفسدة في غير 
ذلك المكلف عندهم كما ذلك كله مشهور من مذاهبهم» وعلى الجملة فالاعتراض على الله تعالى ساقط إجماعاء أما 
عندهم فلأن الاعتراض مطلقا إنما يكون المخالفة ما ينبغي في نفس الأمر وهذا لا معنى له عند الأشعري إنما معناه فينا أنا 
خالفنا القادر الذي جعل مخالفته علامة عقوبته لا لأنه منعم علينا متفضل حقيق بأن يمتثل أمره فإن هذا معنى التحسين 
الذي نفوه ولكن نوف ضرره الذي نصب الوعيد علامة له فكلنا عبد العصاء وأما عند المعتزلة فلأن الله سيحانه حكيم 
واجب الحكمة فكل جزئي نراه ندخله في الكلية إن عرفنا الحكمة فيه علما أو ظنا ففضل من الله وإلا فنحن في سعة رددناه 
إلى حكمة أحكم ا حاکمین وعلم أرحم الراحمين فكيف يتمشى اعتراض؛ أما عند الأشاعرة فلأنه کالاعتراض على 
الجبابرة الذين لا يعرفون غير النطع والسیفء وأما عند المعتزلة فلأنه من اعتراض الجاهلين على أحكم ا حاکمینء فهذا مما 
ينادي على سقوط الأشعري معرفة وعقلاء وما زالت هذه الخرافة مسطرة في الكثيرة من كتبهم.اه 
وقال في نير البرهان (ص/۱۸۱): وقد أورد هذه المناظرة الحافظ العلامة ابن القيم في شفاء العليل وآخر الباب الثالث 
والعشرين في استيفاء شبه النافين للحكمة والتعليل وذكر الأجوبة عنه.. حتى قال: والمقصود من هذه المناظرة وإن أبطلت 
قول هؤلاء يعني القائلين بوجوب الأصلح من المعتزلة وقد تقدم جواب ا حقق المقبلي على مقتضى مذهبهم قال فإنها لا 
تبطل حكمة الله التي اختص بها دون خلقه وطوى بساط الإحاطة بها عنهم ولم يطلعهم منها إلا على ما نسبته إلى ما 
خفي عنهم كقطرة ة من بحارالدنیاء فكم لله سبحانه من حكمة في ذلك الذي اخترمه صغيرا وحكمة في الذي مد له في العمر 
حتى بلغ وأسلمء وحكمة في ابقائه للآخر حتى بلغ وكفرء ٠‏ ولو كان كل من علم الله أنه إذا بلغ يكفر يخترمه صغيرا لتعطل 
الجهاد الذي هو سنام الدين وسعادة الشهداء والصال حین وتعطلت العبودية به التي يحبها الله ويرضاها ولم يكن هناك 
معارض» وكان الناس أمة واحدةء ولم تظهر آياته وعجائبه في الأمم ووقائعه..إلخ 
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دليمل: لو وجب الأصاح ما اختلف باختلاف الفاعلین, فكان يجب علينا الأصاح ایض 
وأكثرهم قد التزمه. ويبطله أنه كان يلزم أن يفعل بأنفسنا سائر المباحات» وأن يجب علينا 
طلب المنافع من كل وجهء وخلافه معلومء وليس لمم أن یقولوا: إن ذلك مفسدة؛ لأنه لو كان 
كذلك لقبح منا فعله رأساً. 

وبعد: فكان يجب علينا النوافل والصدقات وفعل جميع الكفارات الثلاث ءوعند هذا الإلزام 
افترقوا فقال بعضهم: يجب ولكن لا على حد وجوب غیرہ وقل بعضهم: إن في كونه مندوباً 
صلاح آخرء وقال بعضهم: الصلاح في فعله كالصلاح في ترک ومثل هذا كلامهم في سائر 
العم التي يفعلها بعضنا إلى بعض في الشاهد فين بعضهم التزمها كما تقلم > وقال سائرهي: 
إنمالم تجب الصدقة والعطاء الكثير؛ لأن في ذلك ضرراً على أحدناء وهذا يبطل کون عة 
الوجوب هي الأصلح؛ ويقتضي اعتبار قيد زائد على أنه وإن كان عليه ضرر فيقع الشواب 
أعظم منه فلا يقلح في وجوبه کسائر الواجبات لاستواء الجميع في كونها أصلح فلو وجب 
الأصلح لوجب على أحدنا أن يعطي /94// الغير جميع ماله؛ لأنه أصلح لذلك الغير فيصير 
حقاً له كسائر الحقوق. 





قوله: (سائر المباحات). 


يعني كالأكل والشرب» وهويلزمهم حيث في الباح تفع» فأماما لاتفع فيه فلا يلزم؛ لکن 
يقال: إن الذي لا نفع فيه یخرج عن حد المباح إلى العبث الذي هو نوع من القبيح» وفي الإتيان 
بلفظة سائر هنا نظر فإنه إن| يقال سائر كذا بعد أن يؤتى بشیء منه» كأن يقال: الأكل وسائر 
المباحات ونحو ذلك» وقد عد الحريري” هذا من غلطات الخواص في كتابه (درة الغواص). 
قوله: (ويقتضي اعتبار قيد زائد). يعني وهو ألا يكون فيه ضرر» ولو التزموا هذا لم يضرهم 
قوله: (كسائر الواجبات). يعني فإنها لا تخلو عن ضرر ومشقة. 
(1) .الخريري: القاسم بن علي بن محمد بن عثمان أبو محمد الحريري» البصري الأديب الکبیر؛ صاحب المقامات الحريرية 


مطبوع ء ومن كتبه (درة الخواص ۔ ط ۔ وملحة الإعراب ‏ ط .)ء مولده سنة (5571ه) بالمشان بليدة فوق البصرة› ووفاته 
سنة (٥١٦ھ)‏ بالبصرة» ونسبته إلى عمل ا حریر أو بيعه» وكان ینتسب إلى ربيعة الفرس (أعلام /ج ٥/‏ /ص /۱۷۷). 
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المجلس ارہ الاسلا 
ر الفلقة هاي 


ما المجلد الثالث الكلام في الألطاف به 











ومتی قيل: الأصلح له أن يصرفه في نفسه ومصالح؛ لأنها أنفع له 

قلنا: بل الأصلح له أن یصرفۂ لأن له ثواباً وحسن ثناء على أنه ليس صرفه إلى نفس؛ لأنه 
أنفع له أولى من صرفه إلى الغير؛ لأنه أنفع. 

فصل /في شبههم 

منها أنهم قاسوا الأصلح في الدنيا على الأصلح في الدين. والجواب: إنما وجب الأصلح في 
الدين؛ لأن إزاحة العلة يجري مجری التمکین, والمنع منه يجري مجرى الاستفساد بالتكليف 
الذي قصد به التعريضء وهٰذا لا يوجبه إلا بعد تقدم التكليف. 

شبهة: قالوا: قد ثبت أن المؤسر إذا شاهد فقيراً يكابد العطش والجوع وهو قادر على رفع 
ذلك عنه» ثم لم يدفعه ذمه العقلاء ونسبوه إلى ا لبخل. 

قلنا هذا المؤسر إما أن يلحقه غم بمشاهدة هذا الفقير وبهلاكه» فيكون وجه وجوب إغاثته 
كونه دفعاً للضرر عن نفسه وإما أن لا يلحقه غم فهو محل النزاع, ولسنا نسلم حسن ذمے 
على ذلك بل محکم بأن ما يفعله تفضل وإحسان هذا من جهة. 

فأما الشرع فقد جاء بوجوب الزكة, فين كان عليه زكة وجب عليه شرعاً وإلا لم تجب. 





(فصل: في شبههم) 

قوله: (یجري جری التمكين). يعني من الفعل ا مكلف به» ومعنى كونه جارياً مجراہ أنه إذا ل 

يفعل كان تركه علة للمکلف في ترك ما كلفه کا إذا لم یتمکن. 

قوله: (یجري جری الاستفساد). أي طلب الفساد بفعل المفسدة» لأنہم قد ذكروا أن ترك 
اللطف في نقض الغرض كفعل المفسدة. 

قوله: (فأما الشرع فقدجاء بوجوب الزكةك)... إلى آخره. 

هذا لا معنى له فإن الزكاة لا یتعین على رما صرفها في فقير معین کم لا یتعین عليه أن ينفق 
على الغير من ماله فكان الأحسن أن يقول: فأما الشرع فقد ورد بأنه يجب على المؤسر أن يسد 
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وأما وصفهم له بالبخل فإما يصفه بذلك من يعتقد وجوبه كالعربه فإنهم يعتقدون 
وجوب إضافة الضيفه أو من يستدل بذلك على قلة رحمته. وعلى زهله في الخير والثناء 
الجميل. 

وأما على جهة أنه أحل بواجب فلاء ولهذا له أن يعتذر فيقول: لا يجب علي. 
قالوا: قد ثبت أنه يقبح من أحدنا أن يمنع صاحبه من النظر في مرآة قد نصبها في حائطه. 
ومن الاستظلال به ومن الاستضاءة بنارہ ولا وجه لقبح ذلك إلا أن صاحبه ينتفع بے ولا 
ضرر به عليه وكذلك حال الباري. 

ظ قلنة ليس هذا وزان المسألة» لأنهم أوجبوا على الله ماهو سبب للصلاحء فوزانه من هله 
المسألة أن يوجبوا على أحدنا أن ينصب مرآة ليرى الناس فيها وجوههم وأن يبني حائطاً 
ليستظلوا به وكله غير واجب في الشاهد فأما إذا فعل ذلك لم يحسن منه المنم؛ لأنه يعود على 
غرضه بالنقضء وكذلك الباري تعالى إذا فعل الأشياء التي ينتفع بها الخلق لم يحسن أن يمنعهم 
منها. 





رمق المشرف على اللاك من ماله» ويصير ذلك من جملة الواجبات الشرعية كما أن الش رع 
أجاز لمن خشي على نفسه التلف أن يأخذ من مال الغير وإن كره لأن حرمة النفس آکد. 

قوله: (فإنهم يعتقدون وجوب إضافة الضيف). ظاهره أن وجوب الإضافة لا أصل له فی 
الشرع» وقد ذكر علماء الشرع آنہا تجب على أهل الوبر» وله أصل في الأثر. ) 

قوله: (قلنا: ليس هذا وزان المسألة)... إلى آخره. 

جواب صحيح» وقد يجاب بأنه إنها قبح من أحدنا ذلك من حيث أنه لاغرض له في المع 
من ذلك حتى لو قدرنا أن له في ذلك غرض صحيح ل يقبح منه ا منع. والله تعالى لايصح 
کون عدم خلقه لما ينتفع به الأحياء ويتنعمون به من قبيل التفضل عبثاً. 
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مڑ المجلد الثالث القول في الآجال )0 





القول في الأجال 
لاجل: هو كل حادث أرما يري جوا رقت به حدوث حادث أو ما يجري جرا 
مثال توقيت ا حادث بالحادث أن يقول: إذا طلعت الشمس /80// سار الأمير فإن طلوعها 
وسبر الأمير حوادث حقیقیة حقيقية. ومثال ما يجري مجرى الحادث الصفات والأمور الراجعة إلى 
النفی, کان يقول: إذا مات الأمير فعباني حر وإذا انقطع ا مطر زال البرد ونحو ذلكہ وقد كان 
المتقدمون يعتبرون في الأجل أكثر من الوقت. 
قيل: والصحيح أنه لا بد من تقلم كلام أو إشارة أو كتابة يعلق بها حدوث الشيء عند 
غيره وإلا لم يكن أجلا. 





(القول في الأجال) 

وجه إدخال القول في الآجال والأرزاق والأسعار في علم الكلام واتصالما يباب الألطاف 
جواز کونہا ألطافاًء أما الأجل فقد يكون حياة الإنسان وموته لطفاً لغيره» وأما هو فلا يصح 
أن تكون حياته لطفاً له لأن اللطف لا بد أن يكون زائداً على التمكين» ولا موته لأنه لا 
تكليف بعده» لکن العلم بذلك يمكن كونه لطفاً له ولا يقطع بذلك» ويقطع بأن الموت 
لطف لغيره إذ لا بد فيه من اعتبار / ١‏ 5/ وهو متعذر في حقه فيثبت لخيره» وأما الأرزاق 
فمن الجائز الممكن المستقرب كونها ألطافاً وأن الله سبحانه يفعلها ويبسطها طلباً لصلاح 
عبده وتعريضاً له للشكر والعفاف وغير ذلك من الطاعات: وأما الأسعار فم| كان سببه من 
غير الله تعالى فلا يقطع فيه بلطف ولا خلافه» وما كان من جھة الله ویحصل به ألم أوغم فلا 
بد فيه من لطف للمتألم أو المغتم أوغيره» والذي لا ألم فيه ولاغم يجوز ذلك فيه ولا يقطع به. 
وقد نبه" المصنف على هذه المعاني في آخر الأبواب. 

قوله: (الأجل هو كل حادث)... إلى آخرہ. الظاهر من اللغة أن الأجل في أصلها مّدة الشيء» 
وني عرفها إذا أطلق فلوقت الموت» ولا يستعمل في غيره مطلقاً بل مقیداً كأجل الدین. ۱ 
-)١(‏ في(ب): وسينبه. 
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فصل 

ومعنى أن الله جعل للشيء أجلاً أنه كتبه وبينه ودل الملائكة أو غيرهم عليه ليقع الاعتبار 
بموافقة ذلك للراقع فلا يقال: ما الفائدة في كتابته؟ 
ظ فصل 

ولا يصح في من قتل غيره أن يقال: إنه قطع أجله؛ لأن المرجع بالأجل إلى الوقت الذي علم 


الله أنه يموت فيه ولههذا قال تعالى: اما الم لات رون ساعة كت رورس 4 


لالأعراف:٤۳]‏ . وا حاصل أنه لا یلخل في الأجل شرط وإنما الشرط يدحل في الأعمارء فلا يمتنع 
أن يعلم الله أن هذا إن ركب البحر فعمره كذا وإن لم يركبه فعمره كذاء 











قوله: (إن مات الأمير). هذا من أمثلة النفي لأن الموت انتفاء الحياة عند الجمهور. 

قوله: (فعبله حر). كذلك لان ا حریة انتفاء الملك» وأما مشال الصفات فكان يقال: اذا 
حصل الوجود للجوهر تحيز. 

(فصل:قوله: (ومعنى أن الله جعل للشيء أجلا)... إلى آخره. 

يقال: بل المعنی الأظهر في کون الله جعل له أجلاً أنه حد له وقتاً لا يتعداه إلى غبره» ويكون 
انقطاع ا حياة مثلا في آخره يفعله تعالى أو نحو ذلك. 

(فصل: قوله: (ولا يصح فيمن قتل غيره أن يقال: أنه قطع أجله). 

هذا مذهب أي هاشم وأصحابه بناء على أنه ليس للموت إلا أجل واحدہ وقالت 
البغدادية: بل للموت أجلان مقدر ومسمى» واختلف في تفسيرهما عنهم» فقال الحاكم: 
القدر الذي يموت أويقتل فيه» والمسمى الذي لو لم يقتل مثلاً أولم يغرق أو يصيبه الهدم أو 
بحترق لبقي إليه. وقيل [المهدي 8#]: بل الأقرب أن المخالف يعكس فيجعل السمی هو 
الذي يموت فيه أو يقتل أو نحو ذلك» والمقدر يختص بالمقتول والغريق ونحوهماء وهو الذي 
يقدر بقاؤه إليه لولم يتفق له ذلك» لأن هذا أنسب إلى العبارة» ولا يبعد أن يكون مذهبهم هذا 


متفرع على قطعهم بأن المقتول لولم يقتل لعاش. 


١6 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 
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وعلى ذلك يحمل ما ورد في ا حدیث «إن الرجل ليصل مہ وقد بقي من عمره ثلاث سنين 
فردہ الله إلى ثلاث وثلاثين سنة» ...الخبرء ولو لا هذا لما كان للاحتراز من القتل وغيره معنى؛ 
ولا كنا نحتاج إلى لبس الدروع ولا بتجنب ما يؤدي إلى التهلكة. 





وا حجة الواضحة للبهشمية أن الأجل هو وقت الشىء الذي يقع فيه» فلو جعلنا للموت 
أجلين لزم ثبوت موتين في هذه الدار وخلافه مقطوع به» واحتج البغدادية بقوله تعالى: 9# ثم 
ستو اجلا واجل ےت € [الأنعام:؟] . 

وأجيب: بأنه تعالى لم يرد أجلين للموت وإنما أراد بالأول أجل ا موت وبالثاني أجل القيامة› 
هكذا ذكره جار الله في تفسيره. قال: وقيل الأجل الأول ما بین أن يخلق إلى أن يموت» والثاني 
ما بین الموت والبعث وهو البرزخ. وقيل: الأول: النوم والثاني الموت. 

واعلم أن احتجاج البغدادية هذا يقضي بصحة تفسير الحاکم لقوهم» والذي عكس نظر إلى 
ظاهر العبارة فقط» والمعول عليه ما ذكره ا لحاكم» ومعنى کون الأول مقدراًأُن الله قضاه 
وقدره لا بمعنی أنه تقديري» ومعنى کون الثاني مسمى أنه سماہ وم يقض به» والله أعلم. 

واحتجت البغدادية أيضاً بقوله تعالى: « ألم إل ادن حَرَجُوامِن يرهم 4 ...الآية 
[البقرة:57١‏ ]» فإنه نقل عن ا حسن البصري في تفسيرها أنهم قوم هربوا من الطاعون فماتوا قبل 
آجاههم» وأجيب بتسلیم أن للمذكورين في الآية أجلين» فإنهم أميتوافي الدنيا مرتين» 
وا خلاف إن) هو فيمن يموت مرة واحدة. 

قلت: الخلاف نی الحقيقة إنما هو في القاعدة التي بنى البغداديون كلامهم عليهاء وهو أن 
القتول ونحوه لولم یقع فيا وقع فيه لعاش قطعأء فلو صحت لهم لم ینازعوافم| ذكروه من 
الأجلين وكان كلامهم فيه مستقم]. 

قوله: (ما ورد في ا حدیث إن الرجل ليصل رحمه) إلى قوله: (الخبر) تمامه: «وإن الرجل ليقطع 


رحمه وقد بقى من عمره ثلاث وثلاثون سنة فيبتره الله عز وجل إلى ثلاث سنین؛'''. 


(١)۔‏ هو في أمالي الإمام المرشد بالله لأيكتةبلننظه اه 


١6١ 





N 
المجلس لمت الأسلا ماي‎ 
یں‎ 


م المعراج الجرء الثاني of‏ 





فصل 
ذهب الجمهور من شيوخنا إلى أن المقتول لو لم يقتل لجاز أن يموت وجاز أن یعیش, ولا يكن 
القطع بواحد منها ل حواز أن يعلم الله من حاله أن الزيادة في عمره مشروطة بأن لا يقتل . 
وقال أبو الهذيل: بل لولم يقتل لمات لا محالة» وإلا كان القاتل قد قطع أجله وقد تقدم ما 
يبطل هذا من أن المرجع بالأجل إلى الوقت الذي يموت فيه فإذا قتل في ذلك الوقت فقد مات 
بأجله. وقد ألزمه الشيوخ في من ذبح مواشي غيره أن يكون محسناً إليه لأنه أحلّها بالتذكية 
بحیث لو لم يفعل لماتت. 





وقوله في رواية الحديث: (فيرده الله). الذي في شمس الأخبار: فيمدها الله 

ومثل هذا ما نقل عن جعفر بن محمد عن أبيه» عن جده. قال: قال رسو ل الله ملإبشيلد اهام : 
«احتضر رجل بار بأهله وني جواره عاق بأهله فقال الله للملك_وهو أعلم بذلك-: كم بقي 
من عمر هذا العاق؟ قال: ثلاثون سنة. قال: حولهها إلى عمر هذا البارواقبض روح هذا 


العاق». 
(فصل: قوله: (ذهب الجمهور من شيوخنا إلى أن المقتول لو م يقتل لجاز أن يموت وجاز أن 


هذا قول الزيدية وجمهور المعتزلة منهم الشيخان وقاضی القضاة وأتباعهم. 

قوله: (بحواز أن يعلم الله من حاله)... إلى آخره. 

هذه الزيادة غير محتاج إليها ولا هي بمستقرة المعنى. 

قوله: (وقال أبوالحذيل). ظ 

هذا أيضاً منسو ب إلى الحشوية وا مبریة لکن عللوا بغير ماعلل به» وهو أن وقوع خلاف 
المعلوم محال» ورد ما ذكروه بأن تقدیر بقائه لو م يقتل لا یکون فيه خلاف ما علم الله لأن الله 
سبحانه قد علم أنه يقتل في ذلك الوقت: وعلم أنه لو م يقتل لعاش إلى وقت آخر يكون موته 


ق۸ , 


هو 


10۲ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث القول في الآجال ہہ 











وقال بعض البغدادیین: لولم يقتل لعاش لامحالة» وإلا لم يوصف القاتل بأنه ظالم. 

وأيضاً فلا یکاد يتفق موت الحيوانات الكثيرة دفعة واحلة كما يتفق في القتل. 

ويبطله أنه لا دليل على أنه كان يعيش لا محالة» وجائز أن يوافق حالة القتل آجال كثيرة من 
الناس » فكما يجوز مثله في إماتة الله لها بالغرق وا لم والطاعون ونحو ذلك ولا يدل على 
أنهم كانوا يعيشون لا حالة 

وأما وصف القاتل بأنه ظالم فلا يقف على ما قالوہ بل یقف على حصول Gi‏ 1 
وقد حصلت لا سيما مع تجويزه أن يعيش وأن يموت على أنه قد فوت عليه بالقتل أعواضا 
كثيرة كانت تحصل له لو کان الله هو المبتدي بموته. 





قوله: (وقال بعض اليغداديين). 

الذي في غير هذا الكتاب نسبته إلى جملتهم» وهكذا ا خلاف في كل من مات بسبب من هدم 
أو غرق أو تحريق» والظاهر بقاء كلام الجمهور على ظاهره . 

وقال الحاكم: بل المراد التجویز في حق المقتول لولم يقتل وأما بعد القتل فيقطع أنه لم يكن 
يجوز غبره» لأن الأجل عبارة عن وقت الموت فإذا قتل في ذلك الوقت فقد مات نی أجله. 

وإلى هذا أشار صاحب شرح الأصول حيث قال: ولا خلاف فيمن مات حتف أنفه أو قتل 
أنه مات بأجله لأن الأجل هو وقت الموت وهما جميعا قد ماتاء وإن) الخلاف في المقتتول لولم 
يقتل كيف كان يكون حاله في الحياة والموت. 

قوله: (على أنه قد فوت عليه بالقتل أعواضاً كثيرة). 

يعني لأنه إذا مات حتف أنفه أو بسبب من الله فآلام الموت وغمومه من جهته تعالى 
فعوضها عليه» والعوض المستحق عليه يبلغ في الكثرة مبلغاً لا يبلغه ما كان من غير الله تعالى 
ای وو رو سیر یت مسبت ل یو باب قاين 
ومن قال بقوله قوله تعالى: ہل وگنہ فى مُیوتیکع لمرد آل کیب ڪهم لمل إل 
مَسَاِعِمِهمٌ € [العمران:194]» أراد مصارع الموت. 


٥|۳ 





ری 
1 ا الاسلاقی 


ما المعراج الجزء الثاني جه 





فصل 
ومعنى کون الأجل لطفاً لنا يختلف باحتلاف المراد بالأجلء فإن أريد بالأجل العمر وأوقات 
الحيلة لم يصح كونها لطفء لذلك المعمّر لأنه من قبيل التمكين ۲۹۷/ ويصح أن يكون لطفاً 
لغيره؛ إذ لا يمتنع أن يعلم الله أن عند بقاء زيد يختار عمرو الطاعةء وإن أريد بالأجل وقت 
اموت فمحال أن يكون لطفاً للميت؛ إذ لا تكليف بعد الموته ولكن لا بد أن یکون لطفاً 
لغيره من المكلفين إذا حصل بالإماتة ألم ویجوز أن يكون علم زيد بأنه يموت لطفاً له فيكون _ 
أجله لطفاً له بهذا المعنى. 





وأجيب: بأن العنی لو كنتم في بيوتكم وقد علم الله أنكم تقتلون في وقت كذا بموضع كذا 
سو رس لب ري سر سس 
ا خبر عنه شام «أنه إذا علم الله وفاة عبد في جهة جعل له فيها حاجة». 

(فصل: قوله: (ومعنى کون الأجل لطفاً لنايختلف) .إلى آخرہ.. كلام المصنف في هذا 
الفصل جيد واضح 

قوله: (ويجوز أن يكون علم زيد بأنه يمرت)... إلى آخرہ. 

هو صحيح ويتصور مثله في علمه بحياته في مدة عمره» ويتصل بهذا الباب فائدة ينبغي أن 
تعد فصلا من فصوله» وهي أن الله تعالى هو المميت لكل حي» وهذا أمر ظاهر لا يجهله 
مسلم والمسلمون مجمعون عليه» ولو ادعي كونه معلوماً بضرورة الدين لأمكن . 

وخالفت فيه المطرفية فقالوا: إن الله تعالى لا يميت الأطفال ولا من لم يبلغ عمره مائة 
وعشرين سنة» ومن مات دون ذلك فموته لأسباب عارضة لا أن لوت من الله وينبغي أن 
يسألواعن سبب موت من حكموا بأن الله ويمته. فیقال هم: هل مات لأمر أو لا؟ لايصح 
أن يحكم بأن موته لا لأمر لأنه حینئذ لا يكون بأن يموت أولى من ألا یموت: وإن كان لأمر 
وقد ثبت أن اموت إما معنى مقابل الحياة أو عبارة عن التفريق المضاد لا تحتاج ا حياة إليه فهذا 
الفعل لا يصح أن يكون إلا من فاعل» والفاعل لا يصح أن يكون هو الميت إذ لا يقف على 
قصدہ وداعيه ولا ينتفي لصارفه وکراهته» وإن قيل بأن المؤثر غيره لم يصح لأنه إن كان 
١‏ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مذ المجلد الٹا لٹ ۔'_ سس اقول في الآچال له 
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موجباً قدیااً فلا قديم مع اللہ وکان يلزم حصول ا موت قبل أوانه لأن ذلك الموجب القديم 
حاصل قبله بل كان يلزم ألا یوجد حي» وإن كان موجباً محدثا فیا هو؟ ولأنه إن يكون سببا 
فالمؤثر فيه إذاً حدثه» وإن کان مختاراً فلا يصح أن يكون عرضا ولاجماداً إذ لا اختيارلما هذه 
صفته» وإن كان قادرا بقدرة فمن هذه صفته لا يفعل فعلاً في غيره إلا بواسطة الاعتاد ولا 
يعلم شيء من ذلك في حق من مات حتف أنفه» وأما من مات بسبب من الغير / 57/ فإن 
. موته مضاف إلى فاعل ذلك السبب وأعواضه عليه» وإن كانت الدلالة قد قامت بأن الله تعالى 
هو المميت له» وأن ملك الموت يتولى قبض روحه»ء ويدل على ذلك من جهة السمع قوله 
تعا ی: ‏ خلق الْموَت وَلْلْوْةَ € [اللك:۲]ء والظاهر الاستغراق لحصول أداته» ومثله: # الم 
وی الْأَنفْس حِينَ ويها € [الزمر:؟4]. 


١ م‎ 











ر 
1 ای5۷ الاسلامان 





م المعراج ۔۔ الجزء الثاني جه 





القول في الأرزاق 
الرزق: هو ما يصح الانتفاع نه من دون حظرء وقد يكون مطلقاء أي ليس بمضاف إلى معين 
كالأشياء التي خلقها الله لمصالح العباد مما أصله الإباحة» فيقال: رزق للعباد 
ومتى اختص البعض دون البنعض بشيء منها فلأسباب حادثة وقد يكون مضافا إل معين 
فيقال: رزق لفلان إذا كان أحق بالانتفاع به» ولم يكن لأحد منعه» وقد يكون فيه طريقة الملك 
کالل وجوه وقد لا يلخله كالصحة والعقل والولد ونحو ذلك وكذلك ما ينتفع 0 
يقال: إنه رزقها ولا يقال: إنها ملک 





(القول في الأرزاق) 

الرزق في اللغة: العطاء» قيل: ومن معانيه الشكر. قال تعالى: # وَتَجْمَلُوتَ رمك *.. الآية 
[الواقعة:7]. وقيل [المهدي ل8]: الرزق في أصل اللغة: عبارة عن كل ما يغتذي به الحيوان 
اقتناء على وجه لا ترجح مضرته على نفعه ولا تساوي» ولا منع منه ليخرج نحو الدم 
والحنزیر وما أشبه ذلك» ويفترق الرزق والملك فالرزق أعم إذيدخل فيه ماليس بملك 
كالماء والكلا. وإذا قيل: رزق الملك جندہ. فالمعنى أعطاهم رزقهم المفروض لهم ويقال: 
رزقك الله ولداً صا حاً أي وهب لك فإن كان المعطى ما يسمى رزقاً فهي نسبة حقيقية» وإن 
لم يكن كذلك فهي مجازية كقولهم: رزقك الله العافية. 

قوله: (فلأسباب حادثة). قال صاحب شرح الأصول: سبب الملك ربا يكون الحيازة وربے| 
یکون الإرث ورب يكون المبايعة وربا يكون الهبة هذا في الآدميين» قال: وأمافي البهائم 
فینقسم أيضاً إلى ما يكون رزقاً على الإطلاق وذلك نحو الماء والكلا وغير ذلك. وإلى ما 
يكون رزقاً على التعيين وذلك نحو ما حواه فمه» والمعنى أنه إذا حواه فمه فقد تعین لے فلا 
يجوز لغيره أخذه. قیل [المهدي ليتق]: والرزق يكون من عند الله كتوالد المواشي ونا الزرع 
وإجراء الفلك إلى الجهة المقصودة لطلب الرزق؛ وقد يكون سببه من فعل العبد كالإجارة 
والتجارة وأنواع الاكتساب. 


10٦ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


5 
E 


مز المجلد ا القول في الأرزاق جه 





فصل/ والرزق لا بد أن يتعرى عن وجوه القبح وا لحظر خلافا للمجبرۃ 

فإنهم یجعلون المغصوب وا رام رزقا. 

لا أن ا حرام منوع منه ومتوعد عليه والرزق ليس كذلك بل مبلح» قال تعالى :# قل من حرم 
يك ےا لیلح واوو يبتو نَالرَرْقٍ 4 [لأعراف:۳۲]ء وقال : ٭ قَلأَرَيْت مان راه كم 
فر . رذق فجعلس ند حراماوسکلا .. الآية لیونس:٥٦٥]‏ وأشباهها. 
ويتعبد الإمام بقطع يده والمسلمين بالبراعة منه وذمّه لأجل أنه انتفع برزقه 

وبعد: فلو كان المغصوب رزقاً للغاصب لكان لا يجب عليه ضمان عند إتلافه كالبهيمةء ولا 
كان للحاكم بن يحكم به للمغصوب عليه أولى من أن يحكم به للغاصب. 





(فقصل: والرزق لا بد أن يتعرى عن وجوه القبح والحظر) 


قوله: (خلافاً للمجبرة). المحكي عنهم أن الرزق هو المأكول والمشروب والملبوس 
والمتكوح ونحو ذلك مما يلتذ به حلالاً كان أو حراماً. 

قوله: (كما قال تعالى: # مُلْ من حرم زيكة الال اح لبادو. والطَيَبت من لر *). 

المراد بالزينة الثياب وكل ما يتجمل به؛ وبالطيبات المستلذات من ا اکل والمشارب. 

قال جار الله: ومعنى الاستفهام إنکار تحريم هذه الأشیاء. 

وقوله تعالى: ٭ قل اریم کا انر اة لكم يمن ررق جما نه راما وساد € أي 
أنزله رزقاً حلالاً کله فبعضتموه وقلتم هذا حلال وهذا حرام كقوهم: ٭ هزو انعر 
وسرت حجر € [الأنعام:178 ]» © ولوا مافقى ا ن مذ و الكو حَالصصة إرُصكورها 
ررم ع ازجا * [الأنعام:19] ووجه الاحتجاج أن الاستفهام فيها للإنكار أنكر 
عليهم کونہم قضواعلى شيء من الرزق بكونه حراماً. 

قوله: (ویتعبد الإمام بقطع يله). 

يعني لأن النصاب المسروق على وجه يوجب القطع هو عندهم من أنواع الرزق. 


۷ 








ذا تسر 
1 سط الاسلامسن 


مز المعراج 





الجزء الثاني به 


وبعد: فقد أباح الله الإنفاق ماهو رزق» بل أمر به فقسال: طآَنيِتليتَارَْكکُم 4 [البقرة::ه؟], 
وملح على ذلك فقال: # وَمَاررَفهُم يمون # ل[الہتر::٣]‏ ونحو ذلك. 

شبهتهم: أن هذا يؤدي إلى أن الغاصب قد أكل رزق غیرہ وأن الظالم طول عمره ما أكل رزقه 
والجواب: أن هذا عين ما جوزناه فما المانع؟ أليس يقال: أكل مال غيره وملك غيره وأزال 
نعمة غيره واستخلم عبد غيره فلم لا يقال: أكل رزق غيره لا سيما وقد فسرنا الرزق بأنه 
اللي هو أحق به وليس لأحد منعه. 

قالوا: هذا يؤدي إلى أن الله لم يجعل للظالم رزقاً 

قلنة إن أردتم أن الذي انتفع به لم يكن رزقاً له فصحیح, وإن أردتم أنه لم يجعل له طريقاً إلى 
تحصيل الحلال فغير صحيح. 





قوله: (فقال: # أَننِموأْمِمًا رَ َي 4ء ومدح على ذلك فقال: لأ وَصَاررَفهَمْ يمون 4). 

وجه الاحتجاج بهاتين الایتین أنه تعالى مدح على الإنفاق من الرزق وأمربه» وهو لا يأمر 
بالإنفاق من الحرام ولا يمدح به لان ذلك قبيح» وهذا الاستدلال معتمد عند الأصحاب. 

وضعفه بعض المتأخرين وقال [المهدي لليك]: إن هذا لا یرد على الخصم إلا لو قال بأنه 
لا شیء من الرزق إلا ا حرامء فأما وهو يجعل الرزق قسمین حراماً وحلالاً فلا ينتهض 
الدليل عليه لأنه لم يأت في الآيات بلفظ يعم كل ما يسمى رزقاء وإنما أتى , بمن التي للتبعيض» 
فللخصم أن يقول ذلك البعض هو ا حلال. قال: والأولى الرجوع نی الاستدل إلى موضوع 
الرزق لغة عند أئمة اللغة» وهم لا یسمون ما اعتقدوا تحريمه رزقا. 

قلت: ظاهر الآيتين الكريمتين الأمر بالإنفاق من أي رزق كان والمدح على ذلك من غير 
تقييد» والظاهر أنه إذا أنفق ما رزق فقد امتثل الأمر واستحق المدح. 

واعلم أن تطويل الأصحاب في هذه المسألة احتجاجاً وشبهة وجواباًممالميكن إليه كل 
الحاجة» فإن لفظة الرزق لفظة لغوية يرجع في موضوعها إلى أهل اللغة وإن اصطلح فيها 
اصطلاحاً آخر فلكل اصطلاحه؛ فليست من مسائل الكلام التي ينبغي أن يطول فيها 
الكلام. 

10۸ 
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ما المجلد ١‏ القول فی الأرزاق جه 








فصل/في طریق الوصول إلى الرزق 
واعلم أن الرازق في الحقيقة هو الله تعالى؛ لأنه الذي خلق ما يصح الانتفاع بهه ومتى صار 
ذلك ملكا لنا فلأمور جعلها الله أسباباً للملك. 
يوضحه أن أحدنا قد يجتهد /91// في طلب الرزق فلا يحصل وقد يحصل بأيسر ما يكونء 





(فصل: في طريق الوصول إلى الررق) 

قوله: (واعلم أن الرازق في ا حقیقة هو الله تعالى). 

يعني وأما تسمية الواحد منا رازقاً فمجاز لأن الرزق لا يقدر عليه إلا الله تعالى» إذ هو أشياء 
ينتفع بہاء إما جسم کا کول والمشروبء أو عرض من فعله تعالى كنفس الطعوم والألوان 
والروائح والقوة ما لايدخل جنسه تحت مقدورناء أويدخل جنسه تحت مقدورنا لكن لا 
نقدر على فعله بتلك الكيفية كالعقل» فإذا أضيف الرزق إلى الواحد منا فمن قبيل التجوز كما 
يقال: رَرّق فلان خادمه. أي أعطاه» ومنه قوله تعالى: # فَارزفومُم ین * [النساء:۸]» ووجه 
التجوز کون له سبب فيه كالهبة والصدقة» وأما استعماله حقیقة فهو في فاعل الرزق نفسه 
ولیس إلا الله تعالى. 

هكذا ذكر أصحابنا وفيه نظر لأنه قد ثبت أن الرزق لغة بمعنى الإعطاء فإذن يكون رزق 
املك جندہ ونحوه مستعملاً في أصل ما وضع له فهو حقيقة لا جاز. 

وقد قيل [المهدي ملسا]: التحقیق أن لفظ الرزق له معنيان» أحدهما: العين المنتفع بها 
نحو: # وف لتم رفك 4 [الذاريات:۲۲] أي المطر» فلا يضاف بہذا المعنى إلا إلى الله إذ لا يقدر 
عليه غيره. والثاني: بمعنى الإعطاء ومنه قوله تعالى: ¥ لايملك لهم رِزقا ین المّموتِ 
وَالْأَرْضٍ شَْنًا € [النحل:7] أي لا يملكون أن يرزقوهم شيئاًء وهذا فيه معنى المصدرء ولهذا 
عمل النصب في شيئء وبهذا المعنى يصح إضافته إلى العباد لأنه بمعنى الإعطاء ومنه: 

رهم ینہ 4 أي أعطوهم. 

قلت: وهذا أحد وجهين ذكرهما الزخشري في تفسير الآية» والوجه الثاني: أن الرزق ههنا 


١84 
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مز المعراج الجزء الثاني جه 





وقد یلخل الشيء في ملك أحدنا من غير اختیارہ كللواريث ونحوها. 

إذا ثبت هذا فطريق الرزق قد يكون عقلياً وقد يكون شرعياً. 

فالعقلي: هو مايجوزه المرء ويحصله من المباحات كغرف الماء وإحیاء الأرضء أو يكون من 
طريق المكاسب كالإجارات وعقود المعاوضات من بيوع وغيرهاء أو يكون مبتدا كال مبات 
والإباحات ونحوهاء ولیس احتياج ذلك إلى شروط شرعية تخرجها عن كونها عقليّة هنا ؛لأن 
الراد بذلك أنا لو خلینا وقضية العقل لاستحسنا التصرف فيها عند أحد هذه الأسباب 
المذكورة. وأما الشرعي فكالواريث والوصاياء فإنا لو خلينا وقضية العقل لأجرينه مجرى مالا 
مالك له من المباحات فيكون من سبق إليه أحق به لکن الشرع حص بے البعض دون 
البعض, وكذلك الغنائم فإن العقل يقضي بأن أهلها أحق بهاء وكذلك الصدقات وبيوت 
الأموال. . 





بمعنى ما يرزق ويكون شيئا بدلا منه يعني قليلاًء أويكون تأكيداً للا يملك أي لايملك 
شيئاً من الملك. ۱ 

وقالت المجبرة: لا يصح إضافة شيء من الرزق إلى العباد بل الجميع من الأرزاق والتسبيب 
وغيره من الله بناء على نفي أفعال العباد. ويقال لهم: إذا كان الجميع من الله لزم ألا یستحق 
الواحد منا على هبته ونحوها مدحا ولا ثواباء والمعلوم خلافه. 

قوله: (كالمواريث ونحوها). 

هوما لا یفتقر إلى قبول من التمليكات كالنذر على المختار. 

قوله: (من بيوع وغيرها). يعني كالهبة على عوض . 

قوله: (والإباحات ونحوها). يعني كالعارية. 

قوله: (فكللواريث والوصايا). 

يقال: أما المواريث فلا بأس» وأما الوصايا فهي في حكم المبات عقلاً. 

قوله: (وكذلك الصدقات). 


ل 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
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فصل/ زعم المتآكلة وأهل الكسل أن طلب الرزق محظور 
قالوا: لأن في طلبه تركاً للتوكلء وما صدقوا فإن التوكل هو طلب الرزق من وجوهه وحسن 
الظن بالله في جميع الأحوالء وقد جاء الشرع بحسن طلب الرزق فقال تعالى: ٭* وابنغوأمن سل 
آله * لالجمعة:١٠1]‏ وقسال: وءاخرون یضربوں فى لاض یبتغونَ ون فصل الله #لالزمل:0٠]‏ وفي 
الحديث: «من طلب مالا حلالاً لیصل به رحمہ۔: ال خبر وقال پت دلو توكلتم على الله حق 
توكله لكنتم كالطير تغدو خاصاً وتروح ہطاتاً ''' 





لعله قصد الصدقة الغير المعينة» وكلام الصنف في هذا الفصل ليس با جحید. 

(فصل: قوله: (زعم المتأكلة وأهل الكسل).هم قوم من الصوفية يلزمون موضعاً 
مخصوصاً رجاء أن يحصل لأحدهم بذلك مايقتاته» وجرت هم العادة بأن من سلك هذه 
الطريقة أوصل إليه الکفایةء فجعلوا ذلك دينا لهم ومذهبا. 

قوله حاكياً عنهم: (أن طلب الرزق محظور). قالوا: لأن فيه ترك التوكل على الله. 

واعلم أن هذا الفصل موضوعه حسن طلب الرزق لكنه صدره بمذهب الخصوم» وكان 
الأحسن أن يقول مثلاً: فصل في أنه بحسن طلب الرزق. 

الذي عليه جمهور آهل الإسلام: أن طلب الرزق حسن» فمنه واجب ومنه مندوب ومنه 
مباح» وقد يكون في التكسب ماهو حظور وماهو مکروہ ثم يذكر خلاف من خالف ي 
ذلكء ثم يذكر الدليل للمذهب الصحيح ويعقبه بذكر متمسك المخالف» ونحن نتتبع ما 
يحتاج إلى الكشف من كلامه ثم نرجع إلى ذكر ما أهمله. 

قوله: (من طلب مالا حلالاً ليصل به رحمه) الخبر . ل نقف على هذا الخبر في مظانه التي من 
كتب الحديث عندنا على سعتها واحاطتهاء ومام نعلمه أكثر ما علمنا. 

قوله: (وقال ملككْا: لو توكلتم على الله..) ا خبر. 

)١(‏ هو في كنز العمال (ج/۳/رقم/٤۹٦۵)‏ بلفظ : «لو توكلت على الله حق توكله لرزقت كما يرزق الطیر تغدو خماصا 


وتروح يطانا». 
1١7١‏ 


7 
المجلس ريم الإسلاماي 
یں 


0 المعراج الجزء الثاني ئن 





فاخبر أنها تغدو وتروح وم يقل إنها تقعد في أعشاشها ولسنا نمنع أن يرزق الله أحدنا وهو 
نائم على سريره» ولكن جرت العادة بخلافهه ولو جرت به عادة فهو لا يحظر طلب الرزق. 

ويقال همم: هلا توكلتم على الله إذا حضر الطعام بين أيديكم فلا تمدون إليه الأيدي ولا 
تفتحون إليه الأفراه حتى يأتي الله بن يفعل بكم ذلكہ وإنما يسلك هل الطريقة من یؤثر 
الدعة ويستولي عليه العجز من الصوفية وغيرهم. 





أي قال النبي انا ہمء وروي أنه قاله لجماعة وجدھم واقفين في مسجد ينتظرون ما 
يأتيهم من الرزق ويصفون أنفسهم بأنہم متوكلون. 

قوله: (فأخير بأنها تغدو وتروح)» يعني والمفهوم أنه أراد أن تلك صفة التوكل. 

قيل [الإمام بجی لكً]: وفيه نظر إذ ليس معنى ا لخر إلا أنه يرزقهم لو توكلواكرزق 
الطير» وليس فيه أن فعل الطير توكل» ولا أن الطلب توكل بل مسكوت عن ذلك فالأولل 
أنيقال: التوکل طلب الرزق من حله وعدم الجزع من فوته» وعلمه أن الله تعالى لم يؤخره 
عنه إلا لضرب من الصلاح. 

قلت: نی تنظيره نظر لان تشبيههم لو توكلوا بالطير مع ذكر صفة طلبها للرزق يفهم منه 
بالذوق السلیم أن فعل الطير توكل إذ لولم يكن توكلا لم يصح التشبيه فما وجه الشبه حیتئذ؟ 
وعن عمر بن الخطاب أنه مر بقوم فقال:(من أنتم؟) فقالوا: نحن المتوكلون. قال:(بل أنتم 
المتآكلونء إنما المتوكل رجل ألقى ا حب وهو ينتظر الغيث)»يعني الزراع لأنه أبلغ الناس 
توكلا لشدة اعتنائه في العمل من حرث وغيره من إصلاح الأرض ثم إلقاء البذر فيهاء 
وليس معه في ذلك إلا التوكل على الله في إمام ما فعله وصرف مایفسدہ إذ لو لا ثقته بالله 
وتوكله عليه لا سمح بإلقاء البذر وهو بضعة من ماله لا يتسامح به مع تجويزه لبطلانه بأنواع 
واسعة من العوائق» وبعد الزراع في التوكل المسافر في البر والبحر للتجارة فإنه يقطع الآفاق 
ويخوض البحر الدفاق لابتغاء فضل ربه الرزاق متوكلاً عليه في صرف ما منع من غرضه 
وعاق. 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
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وأمامن يقول إن المعاملات قد فسلت والسلطنة قد جارت وقد كثر الربا وق ل التحري 
فيحرم التكسب؛ لأن أحدنا لا یمن أن يقع في حرام؛ ولأن فيه إعانة للظلمة بالزراعة وطلب 
الملل فقد أبعد أيضا؛ لأنه وإن كان كذلك فإما يحسن من أحدنا طلب الرزق من الوجه الذي 
ظاهره السلامةہ ولهذا كان السلف يبيعون من الكفار ويشترون» ومن الفساق ويداينوهم 
والله هو المطلع على السرائر, فإذا كان في يد أحد شيء فالظاهر أنه لہ ومتى قدرنا أن الظاهر 
الحرام وفساد المعاملات وم جد طریقاً إلى طلب ا حلال فالضرورة حینثذ تبيح طلب الرزق. 

وأما قوهم: إنها إعانة للظلمةء فأشد بُعداً؛ لأنه نما يكون معياً هم إذا أراد فعلھم فأما إذا 
أخذوه منه کرماً ۸٩۷‏ فلا يقال أعانهم, وإلا لزم في كل مظلوم أن يكون قد أعان الظال» 
وخلافه معلوم. 





قوله: (وأمامن يقول إن المعاملات قد فسدت). 

هؤلاء فرقة أخرى من الصوفية أيضاً يمنعون من التكسب هذہ الشبه التي اعترضت شم؛ 
وما يبطل به قو مم وإن كان واضح البطلان أن في المكاسب ما لا تلتبس الحال في حله 
فيحسن طلبه كالاحتشاش والاحتطاب من الفلوات واستقاء الأمواء من الأنهار العظيمة 
كدجلة وهذا الاستدلال مستقيم» وإن كان ا مراد بذلك تناول ما يحتاجه منه . 
ویدل على حسن التكسب من العقل أنه يعلم بالعقل حسن طلب الانتفاع با ينتفع به ما لا 


سے عدا ور راض بال م 
ومن القرآن ما ذکرہ المصنف وقوله تعالى: # فَانتش روان ا لأرضٍ وابنغوأ من فصل الہ * 


ہہ سے ع 


[الجمعة:١٠].‏ وقوله تعال: # أَنَفِفُوا من طیبات ما کہ یم ويا خَجتالکم من الأرض 
[البقر:۷٦۲]ء‏ فجمع بين الإنفاق من | لکسب والإنفاق غا أخرجت الأرض ماھو بأصل 
الإباحة. 

ومن السنة ما روي عنه ٣ن‏ الثم :« من طلب من الدنیا حلا لأ تعطفاً عل والد أو ولد أو 


۳ 
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زوجة جاء يوم القيامة ووجهه على صورة القمر ليلة البدر»". 

ومن الإجماع أنه لا خلاف بين المسلمين في حسن طلب الرزق على وجه محل» إمامن 
إليه الوهوم. 
لنبيه: 

قد ذكرنا فیم| تقدم انقسام طلب الرزق إلى جميع أقسام متعلقات الأحكام من واجب 
ومندوب ومباح ومكروه ومحظورء أما الواجب فحيث يخشى بتركه الضرر على نفسه بجوع 
أو عرى ولا يندفع عنه ذلك إلا بأن يتكسب فیجب عقلاً لأن دفع الضرر عن النفس 
بالشرع لطلب ما ينفق على زوجته وإن ل یتضررہ وكذلك حيث يعرف من نفسه أو حاف 
عليها أنه إن لم يكتسب ما يحتاجه من نفقة ونحوها ويكون معداً لذلك وقع في الحرام فإنه 
يجب عليه وإن لم يتضرر بالترك» ولا يستغرب مثل هذاء ويقال: كيف يجب طلب الرزق مع 
أنا مأمورون بالزهد في الدنيا ورفض الحب لها وعدم الالتفات إليها فقد بينا وجه الوجوب 
في ذلك» ولقد ذكر بعض أصحابنا المتأخرين [المهدي ليا ] شيئاً حفظه عن بعض العلےاء 
وهو أن التكسب للنفس والأولاد من أهم الواجبات» وإنما لم يقع تصريح من جهة الله بذلك 
اكتفاء ہما ركب فينا من حب ا ال وا حرص على جمعه» فلا حاجة إلى التصريح بإيجابه كإ يهاب 

قال: ووجه ذلك ماني تحصيل ا ال من الاحتراز عن أذاء الناس بالسؤال وتحمل مننهم» 


(١)۔‏ هوني أمالي أحمد بن عيسى ليتّةبافظ: حدثنا حمدء قال: حدثنا الحكم بن سليمان» عن مسعدة بن اليسع» رخ اجان 
من قرافصة» عن الوليد رجل من أهل الشامء قال: خطب رسول الله - ص اشهارة الام -» في عبا ءتين قطوانیتین فقال : 
«من طلب الدنيا حلالا رقة على والد أو ولد أو زوجة أو جار » بعثه الله يوم القيامة ووجهه على صورة القمر ليلة البدرء 
ومن طلب الدنيا حلالا» مرانياًء مراغماًء مكائراً لقي الله يوم القيامة وهو عليه غضبان». 
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ولا في جمع ا مال من حفظ الورع عن أموال الناس» وقد نبه مؤشلائفم على ذلك حيث قال: 
«طلب ا حلال فريضة على كل مسلم بعد الفريضة»”" أو كما قال؛ وكما قال:: نعم العون على 
التقى الال“ . 

وأما المندوب فحيث لا وجه من وجوه الوجوب بأن يكون معه كفايته لکن یکسب 
لیتصدق أو لئلا يلحقه في المستقبل حاجة / 57/ أو ليتجمل با يكتسبه عند الناس. 

وأما المباح فيكسبه ليتوصل با يكتسبه إلى التلذذ بالمباح من مطعوم ومشروب ومنکوح 
ومركوب ومسكن ولا يقصد غير ذلك. 

وأما ا مكروه فحيث يكون معه كفايته والتكسب يشغله عا هو أفضل من طاعة الله وما 
یقرب إليه» أو يكون تكسبه بحرفة تنقص قدره وتضع منه؛ أويكون في منصب الاقتداء 
فيخشى أن يقتدي به غيره من العوام» فيكسبهم ذلك الحرص على جمع الال والغفلة عن 
الآخرة والاستعداد للموت. وأما المحظور فحيث التكسب من وجه حظور أو من حلال 
للمكاثرة والمفاخرة» أو حيث يشغل عن أداء واجب عليه» ولا يبعد أن يعد من هذا الدوع 
التكسب بالسؤال ما ورد فيه من الأخبار القاضية بتحريمه» وليس مما أردناه بقولنا: جسن 
طلب الرزق» فإن الغرض بغیر السؤال كالتجارة والإجارة والنجارة والفلاحة وسائر المهن 
والاصطياد واستخراج نفائس البحر والمعادن والاحتطاب والاحتشاش ليبيع ذلك وإحياء 
الأرض لبيعها وغزو ديار الكفار للاغتنام منها. 

وقيل: ليس الفلاحات من التكسب وكذلك قبول الهبات والوصايا والنذورہ لانہا وإن 
كانت عملاً في تحصيل الرزق فلا تسمی كسباً لغة ولا عرفا ولا شرعاً. 

قلت: وني ذلك نظر لا سيا الفلاحة. 

)١(‏ عزاه في موسوعة أطراف الحديث النبوي الشريف ٦۰۹/٥‏ إلى إتحاف السادة ا متقین٦/١ء‏ وتاريخ أصفھان۳۳۹/۲ء 


والکامل لابن عدي ۷۷۹/۲ ء ۱۰٤۳/۳‏ 1616/4, ۱۸۱۰/۵. 
() الحديث في كنز العمال العمال (ج/۳/ رقم/1757) بلفظ : «نعم العون على تقوى الله المال». 
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درو 
1 اسر الاسلاقی 


الجزء الثاني )ه٠‏ 











ال ف لي دک ممسمسمعےمممیسییبیییژژاچنچڈچایژاچاژاچاچکھاچاچاچاچاواواواوجووووووووججد. 


ویلحق ہما تقدم فوائد: 
الأولى: أنه لا يجب عليه تعالی أن يرزق أحداً من عباده ہ إذ الغرض منه التبقية» وهي لا تجب 
عليه مطلقاً إلا مايقوله الأصحاب من أنه يجب عليه تبقية تبقية المكلف بعد تكليفه وقتأيسرراً 


یتمکن فيه من فعل شيء ما كلفه لئلا تبطل فائدة التكليف» وهي ممكنة وأكثر منها من دون 
رزق. وأما قوله تعالى: 9# ومان دة في ألْأَرْضٍ إلا عل اَل رِرْکُھا # مود :7 ]فهو وإن كان 
ظاهره يقتضي الوجوب لاو تيان بلفظة على التي تدل على الاستحقاق مؤول بأن الله تعالى لم 
تکفل بالرزق» ووعد باستمرارہ وأمن العباد من قطعه إيناساً منه لهم وصرفاً لهم عن 
استغراق الأوقات بطلبه صار كأنه واجب. 

قال جار الله: فان قلت: كيف قال الله: # على أرقا © بلفظ الوجوب وإنما هو تفضل؟ 
قلت: هو تفضل إلا أنه ا ضمن أن يتفضل به به عليهم رجع التفضل واجباً کنذور العباد. 

الفائدة الثانية: أن لله تعالى أن يفاضل بین عباده في الرزق» وقد خالف في ذلك بعض 
الطرفیة فقالوا: بوجوب المساواة ومنع المفاضلة» وخلاف ما ذكروه معلوم بضرورة 
الوجدان» وبما ورد في القرآن كقوله تعالى: ٭ وال قصل بعص کر عل بض في اررق 4 
[التحل:١7]»‏ وقوله: # الله يبسط الرزق لمن دنا 7 ٭ الرعد:٢٢]ء‏ وقوله: 98 آنظر کت 


0 بعد ل رو بعض € [الإسراء: وہہ ولان الرزق تفخ | فلا نجب فيه المساواة. 


ا 





لو استوى التاجران في جودة البضاعة ومكارم الأخلاق والتحبب إلى الناس وجميع ما 
يدعو إلى مثلھماء وكان الناس إلى أحدهما أكثر انصر-افاً وانجذاباً فقد اختلف فيه بعض 
الشيوخ هل ذلك بسبب من الله أو لا؟ 

قیل [المهدي غاي#]: والتحقیق أنه لا بد من مرجح للناس في ذلك إذ جرد الإرادة لا 
تكفي ني الفعل» فيكون ذلك المرجح اعتقاد جهل أو ظن لزيادة فيه من دون علم بالزيادة لأنا 


١11 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مز المجلد الثالث القول في الأرزاق ]ہ 





قصل/ اعلم أن الرزق قد يكون لطفا وقد لايكون 
فما علم الله أن المرء قد يمتثل الطاعة لأجله منه فهو لعلفء ومالم يكن كذلك فطريقه 
امن ولا فرق فيما يكون لطفاً منه بین أن يكون لطفاً للمرزوق أو لغیرہ لكنه إن كان 
لطفاً لغيره فهو تفضل في حقه. 





قد فرضنا الاستواء من كل وجه ولا يكون الجهل والظن من الله 

الفائدة الثالثة: أنه تعالى يرزق العصاة وهو مذهب المسلمين كافة» وخالفت فيه المطرفية 
فذهبوا إلى أنه تعالى لم يرزق العصاة بل العاصي مغتصب لنفسه ورزقه» ولعل هذا اختص به 
طائفة منهم إذ المحكي عنهم جملة أنه تعالى لم یرزق أحدا لا مؤمنا ولا عاصیا وإنما كل حي 
بحتال في طلب رزق نفسه» وهو خلاف ما علم ضرورة من الدين» وكذلك قوهم هذافي 
العصاة فإن الله سبحانه قد صرح برزقه للكافرين كقوله تعالى: [ درن ومن سَلَفَتَ وَج دا 
(00) وَجَعَلےُ لم مالا مَمَدُودًا 4... الآيات [المدثر:1711] وغير ذلك وغيره. 

(فصل: اعلم أن الرزق قد يكون لطفأ وقد لا يكون) 

قوله: (لأجله منه). يعني من الرزق» وكلامه في هذا الفصل جيد لا غبار عليه واضح لا 

يتطرق اللبس إليه. 














ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 
لقجلس نا : : 


م المعراج الجزء الثاني جه 


ج ص 
القول في الأسعار 
السعر: هو تقدير الثمن الذي يقع عليه التراضي بين المتبايعين في هذا التقدير إن كان أكثر 
تماجرت به عادة ذلك الزمان فهو غلاء وإن كان أقل فهو رخص. 











(القول في الأسعار 

قوله: (السعر هو تقدير الثمن): 

جعل ماهية السعر نفس التقدير / /٤١‏ كأن يقول القائل: ابتع الرطل من هذا بكذا. 
وقيل: إن السعر في اللغة عبارة عن قدر ما يباع به الشيء. يقال: كيف سعر الطعام؟ أي كم 
القدر الذي يباع به فهو على هذا اسم للثمن. وقال نی (الضیاء): السعر هو الذي يقوم عليه 
الثمن» وهو قريب هما قال المصنف. قيل: والسعر غالب في المأكولات المثليات. 
وقيل[المهدي ي]: بل ختص من الثلیات بالمكيلات في الغالب. 

إذا عرفت هذا فالئمن هو الذي يستحق يستحق في مقابلة المبيع» هكذا ذكر صاحب شرح 
ااا ھی کی یی ا ا تی أمافي 
اللخة فالشمن ما دخلت فيه الباء والمبيع مالم تدخل فيه» وأما في اصطلاح الفقهاء فلهم تفصیل 


يذكو في مواضعه. 

قولہ: (فھسو فسلاہ). هوم أخوذمن الغلوء وهو تجاوزالحد وت ل تاز 
ديزم € [النساء:۱۷۱]. 

قوله: (فهو رخص). مأخوذ من الرّخص الذي هو اللين يقال: كف رخص البنان إذا كانت 
ليئة اللمس. 


١114 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 





5 
E 


مز المجلد ١‏ القول في الأسعار جه 








فصل 

ومعنی إضافة الرخص والغلاء إلى الله تعالى هو أن یکثر ا حب ويقوي دواعي الناس إلى 
بیع ويقلل الطالبين له وينهى عن ادخارہ ونحو ذلك . 

وأسباب الغلاء عكسها كأن يقلل الأمطار أو يسلط على الثمار آفة أو يكثر الطالبين له 
ويقوي دواعيهم إلى ذلك فعلى مثل هذا يصح إضافته إلى الله تعالى» فأما على معنى أنه اللي ظ 
قثّر الأسعار فلا یصح؛ لأن ذلك فعل العباد وحاصل بحسب تراضيهم . 

وكذلك قد یکون سبب الغلاء من جهة الظلمة بأن يقطعوا الطرق أو يفسدوا الثمار أو 
يغصبوا الأشياء التي ينتفع بهاء أو يمنعوا من البيع ویجعلوہ إلى واحد خصوص ليحمل هم في 
مقابلة ذلك مالاء أو يكرهوا الناس على أن لا يبيعوا إلا بالغلاء لكي تنفق سلعهم . 

وكذلك قد يكون سبب الرخص من جهتهم بأن يمنعوا الناس أن لا يبيعوا إلا بقدر 
خصوص ليشتروا منهم» أو يكرهوهم على الانتقال من بلدهم فيبيعوا أثقلهم بحفة أثمانها 
ونحو ذلك. 





(فصل: ومعنی إضافة الرخص والغلاء إلى الله تعالى هو أنه فعل الأشياء التي تقتضي ذلك). 

قوله: (ونحو ذلك). يعني ككثرة الأمطار وصلاح الثمار وتقلیل الشهوات للطعام. 

قوله: (وكذلك قد یکون سبب الغلاء من جهة الظلمة). 

يعني فيكون الغلا وكذلك الرخص منهم حيث السبب منهم» وقد خالفت الحشوية في 
ذلك فقالت: جميع الأسعار من الله ولاشيء من العباد» ورد بأن الله سبحانه نہی عن 
الاحتكار للقوتين على ما هو مقرر بشروطه في موضعہ؛ وما نہی عن ذلك إلا لثلا يقع الغلاء 
فدل على أن لهم أثرا في التسبیب في ذلك. 

قوله في آخر الفصل: (ونحموذلك). 

كأن يمنعوا المبتاعين للحب من دخول المصر فترخص ا حبوب لكثرتها مع عدم طالبيها. 


١ 8 








مر 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مز المعراج الجزء الثاني به 











فصل/ ومتى كان سبب الرخص والفلاء من جهة الله جازآن يكون لطفاً للعباد 
كأن يعلم الله أن عند ذلك يختارون ما كلفوه أو يكونون أقرب إلى اختیارہ وعلى هذا همل 
قوله تعالی: ¥ ولتد حزن َال فرَحَونَا لین .. الآية لالأعراف:١٠1].‏ وقد تكون على جهة 
العقوبة و سرب وو سی نب سر یں سیت ما 
تعالى: 9 ولو سط الہ ادلاد لالض € [لشوری۷٢].‏ 





قائدة: 
هل يجوز التسعیر أم لا؟ فالذي عليه الأئمة ليك والمعتزلة وجمهورالفقهاء أن ذلك لا 
يجوز» وذهب مالك" إلى جوازه. وجه المنع نبيه ملإشيانه, عن ذلك» والمجيز له زعم أن النهي 
م يكن إلا عن التسعير في تلك ا حال لعدم المصلحة فأما إذا ظهرت المصلحة صح وجاز. 
قيل [الإمام یی لككفه]: وهو القوي لکن لا يجوز إلا لذي الولايات إذإليهم النظر في 
المصالح العامة» فإذا رجح عندهم أن في التسعير مصلحة ساغ ذلك. 





(1) . مالك ابن أنس بن مالك بن أبي عمرو بن الحارث الأأصبحي أبو عبدالله الدني » صاحب الموطأ ء أحد الأعلام وإمام دار 
المجرة روى عن جعفر الصادق ونافع والزهري وخلق ء وعنه ابن جريج وشعبة والشوري وابن مهدي وأمم » قال 
الشافعي : مالك حجة الله على خلقه ء وقال أبو حاتم ما ضعفه أحد » ضرب بالسياط مائة وسبعين سوطا وسيبه أنه قيل 
أنه لا يرى بيعة الظلمة ء وبعدها لزم بيته عشرين سنة وترك الجمعة والجماعة » قال سفيان : ما كان أشد انتقاد مالك 
للرجال وقدم وكيع فجعل يقول : حدثني الثبت فسئل عنه فقال : مالك ء وقال أبو حاتم : مالك ثقة إمام أهل الحجاز 
وهو أثبت أصحاب الزھريء ومالك نقي الرجال نقي الحديث » وحكوا له كرامات كثيرة وقيل فيه : 
الاإنقف)دالعالم من هفدمالك فب سلا زال فيناص الح الخال مالك 
يقيم طريق الحسق والحق واأضصح وسديك هت دي النجوم السوالك 
ورای ان کار اريخ الدینة انب ريه جال اناس حوله يقولوث ارسول الله اعطنايا رسول اله من لنا » فقال لبه 
إني قد كنزت كنزا تحت المنبر وأمرت مالك أن يقسمه فيكم اذهبوا إلى مالك وسأل إسماعيل بن أبي أوس لما مرض 
مالك بعض أهله ما قال مالك عند موته ؟ فقالوا شهد ثم قال لله الأمر من قبل ومن بعد » وتوفي صبيحة أریع عشرة من 
ربيع الأول سنة ۱۷۹ھ وقيل في صفر تلك السنة ء » قال الواقدي مات وهو ابن سبعين سنة وحمل به في البطن ثلاث سنين 
روى له الأئمة والجماعة » تمت. 


۷۰ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 





مڑالمجلد الثالك اقول في الالام والغموم جه 
القول في الالام والخموم 
الأ/: هو المعنى المدرك بمحل الحية فيه مع النفرة فان كان مع الشهوة سمي للّة وإلا فهو من 
والغم: هو اعتقاد الحي أو ظنه بان عليه أو على من يحب في فعل الغير فوت نفع أو جلب 
ضرر في المستقبلء 
(القول في الالام والخموم) 


اعلم أن الألم جنس من الأعراض متميز عن غيره غير راجع إلى النفي واللذة من جنسه. 
ولا يتميز أحدهما عن الآخر إلا بمقارنة الشهوة والنفرة» فم| قارنته الشهوة فلذة» وما قارنته 
النفرة فألم» ودليل کونہما جنساً واحداً أن الواحد منا قد يتألم بم يلتذ به ويلتذ بيا يتألم به کا لحك 
وغيره» وحقیقة الآ على هذا القول ما ذكره المصنف وهو قول جمهور المتكلمين. 

وقال أبو إسحاق بن عياش: ا مرجع بالا لم إلى النفي» وهو خروج الجسم عن حد الاعتدال 
أو إلى أمر ثبوتی غير ماذكره الجمهور» وهو حصول آخر بمنزلة حمل الثقيل والصحة عكسه 
في الوجھین: وذهب ابن زكريا المتطبب إلى أن اللذة يرجع بها إلى النفي أي ا خروج عن الامء 
وحكي عنه مثل ذلك في الألم وهو الخروج عن اللذة. 

قوله: (بمحل ا حیاة فيه). 

هو يمتاز بهذا الحكم عن سائر المدركات لأن سائرها يدرك بمحل الحياة في غيره؛ فلھذا 
كان ما ذكره فصلاً له عن سائر المدركات» والكلام في تصحيح ما ذهب إليه الجمهور 
وتزييف قول من خالفهم مبسوط في مواضعه من علم اللطيف. وليس مما همنا الكلام فيه 
هنا لأن الذي نحن بصدده لا یتوقف على صحة ما ذكر ولا فساده. 

قوله: (والغم)... إلى آخره. هذه الحقيقية مثبتة على ما اختاره أبو هاشم من کون الغم من 
قبیل الاعتقاد أو الظن ولیس جنساً مستقلء وذهب أبو علي إلى أن الغم والسرور جنسان 


۱۷1 











ری 
1 ا الاسلاقی 





ويفارق الخوف مفارقة العام للخاص في بعض صوره. 





مستقلان ليسا من قبيل الاعتقاد ولا الظن» والذي قاله أبوعلي هو الصحيح وإنا الاعتقاد 
والظن المذكوران في الحد لا بد منھم| أو من أحدهما في حصول الغم» والله أعلم. 
ولبسط الكلام نی ذلك وذكر أدلة اللذهبين موضع أليق به من هذاء وليس ذلك ما يتوقف 


قوله: (في المستقبل). أما ابن متويه / /5/ فلم يشرط الاستقبال فيه بل قال: إما في ا حال أو 
في المستقبل» وهو الأحسن. 


قوله: (ويفارق الخوف مفارقة العام للخاص في بعض صوره). 

هذا الكلام غير واضح المعنى ولا مطابق للمقام فإنه لا حاجة إلى ذكر تمیز الخوف عن الغم 
هناء ولو دعت إليه حاجة فاللائق حينئذ أن يذكر حقيقة الخوف ثم ينبه على وجه افتراقهما كبا 
قال ابن متويه: الخوف الاعتقاد أو الظن لنزول ضرر به في المستقبل أو فوات نفع عنہء إما فيه 
أو نی من يجري مجراه وكذلك ال خشیة. 

قال: ويفارقان الغم لأنه لا یدخلھم طريقة العلم ولأنى) لایدخلان فيا وقع ومضى-ولا ‏ 
فيها هو موجود في ا حال وليس كذلك الغمء ولا یستقیم أن يكون هذا ما أراده المصنف بقوله 
في بعض صوره لأنه قد جعل الغم مساوياً للخوف في اعتبار الاستقبال» ولعله أراد من 
حيث أن الغم يكون مع العلم وغيره وال خوف لا يكون مع العلم والله أعلم. 


۷۷۲ 


ذا تسر 
1 اك الاسلا 


مز المجلد الثالث 





القول في الالام والقموم به 
فصول في الوجوه التي يحسن عليها الألم ويقبح 

اعلم أن بالجهل بذلك ضل كثير من الناس حتى كان ذلك شبهه في إثبات ثان لله وفی جواز 

كل قبيح على الله وفي التعطيل عند ابن الروندي حيث رأى أهل العلم والفضل مبتلين 


بمقاسلة الفقر والأمراض والمصائب وأهل الجهالة والوضاعة بالعكس حتى أنشد البيتين 
المعروفين: 


(فصول في الوجوه التي يحسن عليها الألم ويقبح) 

قوله: (ضل كثير من الناس). اعلم أن وجه ضلالهم کون الآلام مضر.ة عاجلة ووجوه 
حسنها خفیة غير واضحة» وقد أشار إلى بعض الفرق الضالة بسببها بقوله: (حتى كان ذلك 
شبهة في إثبات ثان). إشارة إلى الثنوية لأنہم جعلوا ها فاعلاً غير فاعل الخير لاعتقادهم کونہا 
شرا محضاًء وأن الفاعل الواحد لا يصح أن يفعل الخیر والشر. 

قوله: (وفي جواز كل قبيح على الله). 

إشارة إلى المجبرة فإنهم لما اعتقدوا قبح الآلام مع صدورها عن الله جوزواصدور غیرما 
من القبائح عنه وقالوا: لا یقبح منه تعا ی قبيح وله أن يفعل في ملكه ما شاء. 

قوله: (وفي التعطيل عند ابن الراوندي). الأصحاب یذکرون أنها السبب فی تعطيل 
الدهرية وأنهم يقولون لو كان للعالم صانع تار لما صدرت عنه هذه الآلام الضارة التي لا 
غرض فيهاء وأما المصنف فجعل تسببها في التعطيل مقصورأ على ابن الراوندي لأنه قد کان 
من علماء الإسلام فقادہ الجهل بنفي حسنها إلى نفي الصانع» والتعطيل بسبب الالام في حقه 
أظهر وكذلك أبو عيسى الوراق» وأ مل الصنف من الفرق الضالة بسببها البكرية 
والتناسخیة وسيأتي ذكرهم وتفصيل مذهبهم» ومن ضل فيها وبسببها المطرفية فإنهم ذهبوا 
إلى آنا حاصلة بالفطرة والتركيب بمعنى أن الله تعالى خلقها على وجه تتألم عند مجاورة جسم 
آخر وقضوا بقبحها فلم يضيفوها إلى الله. قال بعضهم: ما خلق الله ليفني» ولا آحیا ليميت. 
ولا أغنى ليفقر. 





اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج 





الجزء الثاني 02 








كمعلمعال أعيتمذاهبه 2 وجاهل جاهل تلقاهمرزوقاً 
هذا الذي ترك الأوهام حائرة وصسيّر العا النحريرزنديقٌ" 
وكذلك أبو عيسى الوراق فإن ذبح البهائم صار شبهة له حتى صنف كتابا سمل النوح على 





قوله في روایة البيت: (كم عالم عالم). 

الأشهر في الرواية: كم عاقل عاقل. وتکریر اللفظ للتأكيد. 

قوله: (وكان السبب في جميع ذلك نفار الطبع عن هذه الآلام). 

قد صرح بعض من قال بقبح الآلام بأن هذاهو الوجه نی قبحهاء وأن الرجع بالقبح 


والحسن في العقل إلى الاستحلاء والنفرة» وصرح به بعض الأشعرية. 


-)١(‏ قد أجاب على أبيات ابن الراوندي كثير من العلماء فقال بعض أهل العدل والتوحيد والمعرفة بالله العزیز الحميد: 


وكم ضسعيف ضسعيف في تقلبه كآنه مسن خليج البحر یغسترف 

هذادليل عصل أن الإله لسه في الخلق سر خفي ليس ينكشف 
وقال آخر: 

كم من آدیسپ عاقل قلیے 2 مسستكملالعقلمقلعديم 

ومسسن جهو واف رماله ذلك تقديرالعزيزالعليم 


۷٤ 


:پر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث القول في الالام والغموم جه 








فصل 

ویحسن الام من فعلنا إذا كان لجلب نفع أو دفع ضرر أعظم منه أو استحقاق أو الظن لأحد 
الوجهين المتقلمين» وهذا لا شبهة فيهء فإن کل عاقل يعلم حسن تحمل المشاق في الأسفار 
ومعالي الأمور ومشاق التعليم طلباً للمنافع» سواء كانت معلومة أو مظنونةء وكذلك 
یستحسنون الفصد والحجامة وشرب الأدوية الكريهة ونحو ذلك لدفع مضار هي أعظم منهاء 
سواءٌ كان اندفاعها معلرماً أو مظنونة وكذلك يستحسن كل عاقل إيلام من أله أو غيره. 

وأما الظن لاستحقاق الام فلا يكفي في حسن إنزاله؛ لأن المنزل له يكون مقلعاً على مالا 
یامن كونه ظلماً. 

وقال أبو هاشم: بحسن, واحتج بإنزال الحدود عند الشهادة التي لا تفيد إلا الظن. 

وأجيب: بأن ذلك ورد به الشرع لمصلحة شرعية حتى لو تركنه والعقل لما استحسناهء وقد 
دحل في هله الجملة بطلان جميع الأقوال المتقدم ذكرها. 





(فصل: يحسن الألم من فعلنا إذا كان لنفع)... إلى آخره. 

قوله: (إیلام من آلمه أو غيره). أي أو ألم غيره فهو معطوف على الضمير المنصوب في المه. 

قوله: (لأن المنزل له يكون مقدماً على ما لا يأمن كونه ظلما). 

يعني وقد تقرر أن الإقدام على ما لا یؤمن قبحه كالإقدام على القبيح. 

فإن قيل: يلزمكم مثل هذا حيث أقدم مع ظن النفع أو دفع الضرر. 

أجيب: بأن ذلك لا يلزم ولا تساوي بين الوجهينء إذ قد تقرر في العقول تقرراً أولياً 
استحسان الآلام للنفع ودفع الضرر المظنونين بخلاف ظن الاستحقاق وفيه نظر. 

قوله: (وقد دحل في جميع هله ا حملة بطلان جميع الأقوال المتقدم ذكرها). 

يعني لكون مبناها على قبح الآلام مطلقاًء وكذلك يدخل فيه بطلان قول التناسخية 
والبكرية لأنہم بنوہ على أا لا تحسن إلا مستحقة. 


۵٥ 














ےمم 
المجلس ريم الإسلاماي 
یں 


مز المعراج الجزء الثاني جه 
ES‏ ظ ۲ 694-1911666 4 9 9 9 ۹۷۹۷" 
وإن كان الأ لم من فعل الله لم حسن إلا لأحد وجهين 
إما مستحقاً ولا شبهة في هذا كعقاب أهل النار وغوه واما جموع العوض والاعتيار 
کالالام النازلة بالكلفين وغيرهم ليخرج بالعوض عن كونه ظلما وبالاعتبار عن كونه عبثا 
وكان أبو علي يذهب إلى أن العوض كاف في حسنه. 











(فصل: قوله: (وإن كان الألم من فعل الله)... إلى آخره. 

اعلم أن الآلام النازلة بنا من غير اختیارنا ولا اختیار غيرنا من القادرين بقدرة هي فعل الله 
تعالى وكذلك غيرها / 54/ من المضار التي لا تتوقف على اختیارنا كفساد الشار واجتياحها 
بالبرد والبرّد» والذي عليه آهل الإسلام وكثير من الخارجين عنه أن جميع ذلك فعل الله 
تعالى» والمخالفون فيه قد تقدم ذكرهم» ودليل ما قلناه أنه ا محدثة بلا شك ولا محالة فان ہا 
تتجدد ویچوز العدم عليها والمحدث لا بد له من حدث ولیس محدثها إلا الله تعالى إذ لا يصح 
أن تحدث نفسها قطعاًء وغير الله إما موجب قدیم فلا قديم مع الله لأن ذلك يستلزم قدمهاء 
وإما موجب حدث: وإماعلة والعلل لا تؤثر إلا ني الصفات والآلام ذوات على ماهو مقرر 
في موضعه» وإما سبب فلا بد له من فاعل وهو المؤثر فيها في الحقيقةء وأما إن كان المؤثر فيها 
فاعلاً ختاراغیرہ تعالى فغیر الله من الفاعلين لا يصح منه أن يفعل فعلاً متعدياً عن محل قدرته 
إلا بسبب هو الاعتماد» ونحن نجد هذه الآلام النازلة بنا ولدینامن غير إحساس باعتاد 

ومبذا الاستدلال يبطل قول الملاحدة والمطرفية والثنوية ويتوضح فساد مذاهبهم الردية. 
وللأصحاب في الرد عليهم بسط لا حاجة بنا إلى ذكره. 

قوله: (وكان أبو علي)... إلى آخره. 

رسس سیت سسب سي سرت موس سی 
مذهبهم نی عدم إیجاب اللطف» هكذا ذكره بعض أصحابنا. [المهدي ]. 


٦ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث القول في الآلام والغموم ہہ 





فإذا قيل له : قد كان يحسن الابتداء بمنافع العوض فيكون الألم عبثا. 

أجاب بن فائدته أن يصير العوض مستحقاً وليس المستحق كالتفضل به وهو أيضاً 
مستحق على جهة الدوام بخلاف التفضل. 

وأيضاً فلا يمتنع أن يعلم الله أنه لا يوصل إليه هله المنافع إلا إذا آلمه 

واعترضت عليه هله الوجوه كلها بأنها لا تخرج الام عن كونه عبثاً لصحة الابتداء نافع 
العوض وإدامتها وكونها مستحقة ككونها غير مستحقة في ما يرجم إلى النفع؛ فثبت أن 
الصحيح مارجع إليه من أنه لا بد من الأمرین. 

وقد ذهب عباد إلى أن الاعتبار كاف في حسن الألم ويلزمه نی من لا يعتبر كالساهي والنائم 
والبهيمة وا جنون والأطفال أن يكون إنزال الآلم عليهم ظلماً لفقد ماجعله وجهاً في ا حسن؛ 
وكذلك الام النازل بالكلّف فإنه لا يكفي في حسنه /۰۰/ الاعتبارمن حیث أن النفع ا حاصل 
بالاعتبار هو في مقابلة الطاعة فيبقى جانب الألم خالیا عن النفع. 





قلت: وفيه نظر إذ قاعدتہم لا تمنع من الإيلام للعوض والاعتبار ولامن اشتراط حصولم)ء 
وإنما تمنع من إيجابه لأجل الاعتبار» وقد نقل عن أب علي تجويز کون الام نی حق الكافر 
والفاسق عقوبة معجلة كالحدود وا خسف ونحوه. 

ورد بأنا نعلم من الدين وجوب صبرهما على الالام النازلة | وقبح ا زع وا حدود لا 
يجب فيها ذلك بل للمحدود أن يجد في ا هرب عنه کما فعل ماعز. 

قوله: (وقد ذهب عباد)... إلى آخرہ. اعلم أن كلام عباد إن كان على عمومه بحيث أنه يقول 
بحسن منه تعالى إيلام الأطفال ونحوهم لمجرد أن يحصل بذلك اعتبار للمكلفين أو بعضهم» 
وإيلام مكلف لمجرد اعتبار يحصل لغيره فقد أبعد» ومذهبه في غاية الضعف فإن الإضرار 
بشخص لنفع يحصل لغيره من أوضح الظلمء ولو جاز ذلك لأجزنا جميع أنواع الظلم فإنه لا 
اي باع رش وی 


الألم هذا إلى كونه من أهل الجحنة 520 الأبدية. 


YY 








ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 
لقجلس نا : : 


مز المعراج 


شبهة: أن أحدنا إنما يستحق الثواب أو العوض على فعل نفسه والآلم من فعل الله 

وأيضاً فلوحسن من الله للعوض حسن مثاله 
. والجواب: عن الأول أن الذي يستحقه على فعل نفسه هو الثواب فقطء فأما العوضن فلا ألا 
ترى أنه لو قتل نفسه لم يستحق عليها عوضاً وبا حملة فالأعواض وما يجري مجراها من أروش 
الجنايات وقيم المتلفات لا تستحق أبدا إلا على الغير. 


الجزء الثاني 0 








وقول الجمهور نی الرد عليه أن الثواب في مقابلة الطاعة فهو وإن کان صحيحاً. يجاب عنه 
بأن الألم هو الداعي إلى الطاعة وهو في حكم المسبب عنہ فالنفع حاصل في الحقيقة لأجله. 
ولولاه لم يحصلء وقد حكموا بأن تحمل الإنسان لمشاق السفر وأخطاره حسن لما في ذلك من 
النفع المظنون وهو حصول دراهم أو دنانير مثلاً وليس الانتفاع حاصلاً بها نفسها لكنها 
تؤدي إليه؛ ثم إنہم يذهبون إلى أنه يجب على الله فعل الألم لأجل الاعتبار» ولو تركه كان حلا 
بواجب» فإذا كان الاعتبار قاضيا بوجوبه فأولى وأحرى أن يقضي بحسنه لأن الوجوب زائد 
على ا حسن. 

قوله حاكياً عن عباد: (وأیضاً فلو حسن من الله للعوض لحسن مثا له). 

قد نسب إلى أبي هاشم تجویز تحميل غير ا مكلف المشقة في مقابلة نفعه عق لا كالبهائم: 
فجعل العقل قاضياً بحسن ركوبها وغيره من الانتفاع بها لتعهدها بالسقي والعلف. ويهذا 
أجاب من سأل عن وجه ركوب النبي مؤش اهم للبھائم قبل بعثته إذا لم يكن متعب دآ بشر_يعة 
من قبله» وآنکر ذلك أبو علي ولم بجز علا تحميلها شيئاً من المشاق في مقابلة نفعها لأن العقل 
لا یہتدي إلى قدر العوض وإنما حسن ذلك للسمع» وأما إنزال الألم بالعاقل لنفعه من غير 
مراضاة له فقد اختلف الشيخان فيه» فقال أبو هاشم ومعه الأكثر إنه يعلم حسن ذلك عقلاً 
کن يكره على القيام من مكانه لأخذ صرة فيها ذهب كثير لیس بينها وبينه إلا قدر الخطوة 
ويعد ذلك تفضلا عليه. 

قبل [المهدي #ا#]: ولعلهم يعنون حيث لا يكون السبب في امتناعه الزهد في الدنيا 


۷۸ 


ری 
1 ا الاسلا 





وعن الثاني أنه معارض بالاعتبارء فیقال: لو حسن منه للإعتبار حسن منا. 

والتحقيق أن الباري حكيم يجعل لنامن الأعواض ما يوني على الآلام أضعافاًمضاعفة 
بحیٹ لو خيرنا بينها وبين الآلام لاخترناها بمخلاف أحدنا؛ فإنه لا يضمن لغيره في مقابلة ما 
ينزله من العوض المقدار الذي يجعله الله ولا يعلمه ولا تسمح به نفسه لو علمہ ألا ترى أنه 
لا تطاوعه نفسه أن يُقَوُم رجلاً من أبناء الناس من مكانه ويعطيه في مقابلة ذلك ألوف دنانير 
وأيضاً فإن الله لا يفعل الألم إلا إذا حصل مع العوض اعتبارء ولسنا نعلم ذلك من حال الأ 
اللي من فعلنا. 

فإن قيل: قد ثبت أن التبقية والعافية والحياة ونحو ذلك من نعم اللہ وليس المرجع بالأمراض 
والموت إلا إلى زوال هذه النعم, فهلاً كان لله أن يزيلها بھلە الأشياء وإن لم يكن هناك عوض 
واعتبار. 

قلنا: قد كان الله قادراً على أن يزيلها من دون الإيلام بأن يميته مغافصة وأن لا يجلد الشهوة 
المتعلقة بالفائت ولا النفرة المتعلقة با حادث, فإذا كان الإيلام زائداً على إزالتها وجب أن 
يحصل فيه ما ذكرنا. 


والخلوص عن تحمل المنة ونحو ذلك من المقاصد ا حسنة بل علم ضرورة من حاله أنه 
امتنع لأجل الكسل. وقال أبو علي : اموا 
المتكاسل يلتذ بالدعة أبلغ من لذته بالمثاقیل. 

قيل [المهدي لليكت]: وهو الصحيح» وأما إجباره لدفع مضرة كأن يكون تحت جدار 
متداع يخشى انہدامہ في ا حال فلا يبعد اتفاق الشيخين على حسنه. ويتفقان على حسن إيلام 
البهائم ونحوها لدفع المضرة عنها. 

قوله: (أنه معارض بالاعتبار)... إلى آخرہ. قيل [الإمام يحيى لليكتف]: هذه المعارضة لا 
تصح لن أحدنا لا يعلم هل يقع الاعتبار أم لاء وإذا وقع فهل يفعل مايقع الدعاء إليه أم لاء 
وما ذلك المدعو إليه ولا كذلك الله تعا ی فإنه عليم بذلك كله. 

قلت: وني هذا نظر لن المعارضة هي على تقدير حصول الاعتبار ب يفعله من الآلام» 


1 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 





م المعراج الجزء الثاني /ه 


فإن قيل: فهلا حسن منه الإيلام لدفع الضرر كالشاهد قيل له الضرر ال مزال إن كان 
مصلحة فلا يحسن إزالتهء وإن لم يكن مصلحة فإن كان من فعل الله فقد كان يمكنه أن لا ينزله 
ولا ينزل ما يزيله فيكون في إنزاله وإنزال ما يزيله ظلماً. وإن کان من فعل غيره فعليه تعالى 
أن ينع ذلك الغير بالنهي إن كان مكلف و بالقهر إن لم يكن مکلفا؛ 





ولیس ذلك متعذراً کا لو أخبرنا نبي صادق بأن إنزال أحدنا الضرر بمکلف يكون لطفاً 
له» ثم إن وجه جعله للاعتبار مستقلاً بتحسين الألم كونه نوعاً من النفع وظن النفع كالعلم 
به. 

قوله: (فهلا حسن منه تعالى الإيلام لدفع الضرر). حسن الإيلام لذلك مذهب البغداديين. 

قوله: (الضرر المزال)... إلى آخره. قد نظر هذا التقسيم بأنه يمكن تصوير قسم آخر غير 
ماذكر» وهو أن يفعل الله تعال شيئاً يولد الألم لصلحة فيه لكنها غير مستمرة بل في وقت 
معلومء فإذا انتھی ذلك الوقت وقدر أن سبب الم باق وقد صار مفسدة حسن أن ينزل به 
ضررآيندفع به ذلك السبب» أوتوليده ويكون فيه مع دفع ذلك الضرر الذي صارت 
المصلحة في دفعه مصلحة أخرى وهو اعتبار يحصل به. 

قوله: (وإن كان من فعل غيره)... إلى آخره. لم يستكمل المصنف أقسام هذا الطرف: والأولى 
أن يقال: وإن كان من فعل غيره تعالى فلا يخلو إما أن يكون مفسدة أو لاء إن لم يكن مفسدة م 
يحسن من الله تعالى إنزال الضرر لدفعه بل النهي لذلك الغیر إن كان مكلفاً كاف مع 
الونصاف منه إذا م ينته والإنصاف من غير المكلف كاف» وإن كان مفسدة فلا يخلو إما أن 
يكون مفسدة لفاعل الضرر أو لغيره» إن كانت لغيره لم يمكنه الله تعالى من ذلك الضرر 
وتحتم منعه عنه» ولو خرج عن كونه مكلفاً بالنظر إليه» أو لا يكلف من المفسدة هذه حاصلة 
في حقه بها هي مفسدة فيه وإن كان الضرر مفسدة في حق فاعله فالنهي والوعيد كافيان في 
منعه منه عند أبي هاشم وحيث لم يمتنع فقد أي من جهة نفسه. 


وأما أبوعلي فقال: يجب النع منه أيضاً لأن المنع بالقهر من المفاسد كلها مطلقاً واجب 


۸۰ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مڑ المجلد الثا لٹ ست سيبل الول في الآلام والقموم جه 





وإلا أنصف المضرور من أعواض الضار. 
تنك : 


لا ذهبت البكرية وأهل التناسخ إلى أن الألم لايحسن إلا مستحقاً. 

قيل هم: فكان لا حسن إنزاله بمن يعلم أنه لا يستحقه كالأطفال والبهائم؛ فعند ذلك 
افترقوا فقالت البكرية: إنهم لا يألونء وهذا رد .ما يعلم ضرورة: ولو لا هذا لما كان فرق بين أن 
يوضع الصبي في النار أو على الشوك وبين أن يوضع على الحرير. 





عنده» ويمكن أن يقال لأبي هاشم: ولم قضيت بأنه لايحسن الإيلام لدفع الضرر الذي هو 
مفسدة لفاعله حيث يندفع مع إنزال الألم به وقلت: إنه يكفي نيه وتوعده مع علم الله أنه لا 
ينزجر بذلكء والمعلوم قطعاً أن إنزال الألم به حينئذ أنفع له وتفضل في حقه لأنه يندفع به عنه 
ضرر آخرہ ويسلم بذلك من الوقوع في ا ملکة ويكون له فيه اعتبار يبلغ به إلى نعيم الأبد. 
قوله: (وإلا أنصف المضرور من أعواض الضار). 

ظاهره أن إنصاف المضرور من أعواض الضار غير المكلف ومن أعواض الضار الذي هو 
مكلف كاف وإن كان ذلك الضرر مفسدة وهو غير صحيح» وقد قدمنا أنه يجب منع المكلف 
من المفسدة في حق غيره أو عدم تكليف ذلك الغير بها هي مفسدة فيه» وهكذا الكلام في حق 
غير المكلف على ما تقتضيه قواعد الأصحاب والله أعلم. 

قوله: (ما كان فرق بين أن يوضع الصبي في النار).... إلى آخره. ظاهره يقتضي_بأن البكرية 
تقول إن الصبي لايتألم مطلقاًء والمشهور أن الآلام ا حاصلة من جهته تعالى ما ذهبوا إلى أنها لا 
تحسن إلا مستحقة» والله تعالی لا يفعل إلا ا حسن والصبي لا یستحق عقاباً/ |٠١‏ 5 
مثل ما ذكره المصنف قد ذكره غيره وهو أوضح منه في المعنى المشار إليه» وهو قوطم في الرد 
على البكرية أنه كان يجب أن يكون تقطيع الصبي وضربه بالسياط عندہ کالانتقال من جانب 
المنزل إلى جانب آخر» ويلزم ألا يكون أحدنا ظا ا بجرحه وضربه لأنه لا ضرر عليه في شيء 
من ذلك» وکلام البكرية مستغن عن التطويل في دفعه فان خلافه معلوم ضرورة. 


۸۱ 











N 
المجلس لمت الأسلا ماي‎ 
یں‎ 


م المعراج الجزء الثاني جه 


وقال أهل التناسخ: إنهم کانوا عصوا الله في هياكل غير هذه فنقلهم الله إلى هذه وآللهم 

عقوبة. ويبطل قوم مع ما تقدم أن يقال : هذا بناء منكم على أن الإنسان العاصي ۳۰۷/ 

الطائع هو الروح المنتقل في ا میاکل وهو عندنا باطل. 

وبعد: اس ورای سر ملو لكر سی موس پہر نر یں 

لا سيما إذا كانت حالة عظیمةہ کان يكون رئيسا أو عظيماء وليس تحلل زوال العقل يمنع 

التذكر للأحوال العظيمة عند عوده. وأيضاً فإنه لا بد أن يكون المتألم كامل العقل م 
ما نزل به عقاب على ما أذنب وأن الله تعلل عدل حكيم وليعلم عين ذلك الذنب اللي 

لأجله استحق هذا العقاب» وأن يكون له طريق إلى تلافيه بالتوبة. 

وبعد: فما ذكروه يؤدي إلى التباس بعض ببعض, وفيه زوال الثقة وبطلان أحكام المدح والذم 

والشهادات والبيوع والأنكحة لحواز أن يكون الفاعل قد نقل إلى قالب غير هذا. 

وبعد: : فلو كانت الآلام النازلة بالأطفال والبهائم مستحقة على جهة جهة العقوبة لحسن ذنمهم 

ولعنهم والتبري منهم كما ڌ قولہ الجيرة في تعذيب أطفال المشركين» ومعلوم أن في المؤلين من 

لايحسن ذمهء بل من يحب ملحه کالأ نبياء والصاحین. 








قوله: (وقال أهل التناسخ). 

تحقيق مذهبهم أن أرواح هؤلاء عصوا في أجساد مكلفة» وهي التي عنوا بالمياكل ثم تقلت 
أرواحهم إلى أجساد هؤ لاء الذين ليسوا بمکلفینء فالعاقب أرواح الأجساد الغير مكلفة 
لذنوب لهم سابقةء وهؤلاء يسمون آهل الهياكل والتناسخ وتنقل الأرواح. 

قوله: (مع ما تقدم). يعني من بيان أن الآلام تحسن غير مستحقة. 

قوله: (وهو عندنا باطل). يعني فإن الإنسان هو هذه الجملة المشاهدة. 

قوله: (لا سيما إذا كانت حاله عظيمة). يعني لتعذر تطرق النسیان إلى مثل ذلك. 

قوله: (وأن الله عدل حكيم). 

ليس يشترط في إنزال العقاب بمستحقه علمه بعدل الله وحكمته وفيه نظر. 

قوله: (وأن يكون له طريق إلى تلافيه بالتوبة). 

۸۲ 


:پر 
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فصل/في الوجه الذي يقبح عليه الالم 

ذهب الجمهور أنه يقبح لكونه ظلماً وعبثاء ولا ثالث هذين الوجهين. 

وقالت الثنوية: لكونه أل 

وقال أهل التناسخ: لكونه غير مستحقء وقد تقدم إبطال قول ا حمیع. 

وكان أبو هاشم يذهب إلى أنه يقبح لكونه ضرراً فقط ؛ ویجعل الوجوه التي تقتۂ حسنه 
غرجة له عن كونه ضرراً بن حصل فيه نفع أو دفع ضررء ولا ألزم في العقاب أن يقبح أجاب 
بأن التذاذ العاصي بللعصیة قد أخرجه عن كونه ضرراء وهذا باطل لأنا نعلم أنه قد يستحق 
العقاب على كثير مما يلحق به ضرر ومشقة كرهبانية النصارى وحفظ اليهود للسبت وعبادة 
الأصنام ونحو ذلك ظ 





يعني لأنه الآن في دار التکلیف: وأما المعاقب في الآخرة فلا طريق له إلى التلانی لانقطاع دار 
التکلیف: وهم أن يقولوا خروجه عن اليكل الأول فيه قطع لتكليفه كا إذا أحبي المكلف في 
القير وعوقب عندكم. 

(فصل في الوجه الذي يقبح عليه الألم) 

قوله: (وکان أبو هاشم يذهب)... إلى آخرہ. مثل قوله هذا حكي عن القاضي. 

قوله: (ویجعل الوجوه التي تقتضي حسنه رجة له عن كونه ضررا). 

هكذا ذكرء وقال أبو علي: لا يخرج الضرر عن كونه ضررا بإيقاعه لنفع أودفع. وهو 
الأظهر. 

قيل [المهدي غ ایسا ]: ويشهد له قوله تعالى: ٭ وَبَكَعَلَُونَ ما يهم وَلا نمه )4 
[البقرة:؟0] فلو كان ما كان فيه نفع من الضرر لايعد ضرراً كان قوله: «وَلا يَنمَعُهُمَ * 
زيادة مستغنى عنهاء وفيه خفاء فإن أبا هاشم إنما أراد والله أعلم أن الوجوه التي تقتضی حسنه 
تخرجه عن حکم الضرر وتصیرہ في ا حقیقة غير ضرر لا أنه لا یسمی ضرراً ثم إن قصد ذلك 
فله أن يقول: قوله تعالى: #إوَلا يَنمَّعْهُم 4 من قبيل التأكيد وورودہ سائغ شائع. 


۱A۳ 





:پر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 
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وشبهته أنه قد ثبت في من أخرج من ملكه ثوباً ليأخل به ديناراً أنه لا يعد فعله ضرراً لما 
حصل بإزائه منفعة معجلةہ فیجب في ما فيه جلب نفع أو دفع ضرر أن لا يعد ضرراً. 
واللجواب: إنما يستقيم ما ذكره تنا تعالى لو تنزلت حالة كل ضرر حسن منزلة من يخرج ثوباً 
بدينار وتحو ذلك مما یتعجل به النفع أو دفع ضررء فأما إذا تراخى النفع أو الدفع فلا حالة أن 
الل التازل به يعد ضرراًء ومهما يكن فلا يمكن أن يقال: : إن للة شبعة واحدة تخرج العقاب 
الدائم عن كونه ضرراًء فثبت أن الصحيح ما رجع إليه آخراً. 
وقد ذهب أبو علي إلى أن الألم إنما يقبح لكونه ظلماً وما یعدہ الشيوخ عبثاً فإنه يجعله بصفة 
الظلم نحو من يستأجر غيره على عمل لا نفع له فيه فإنه إن لم يوفه أجرته كان ظالاً له وإن 
وفك أجرته كان ظالاً لنفسه؛ لأنه أضر بها بدفع الأجرة وكذلك في من خلص غریقاً على أن 
يكسر يله مع إمكان تخليصه من غير كسره فإنه يكون ظللاً لنفسه حيث فوت عليها الشكر 
وإن لم يكن ظللاً للغريق؛ لان النفع في تخليصه أعظم من الضرر /01./ في قطع يده 
واسلحق ما قاله |- ر: أنه قد يقبح لكونه عبثة وقبح العبث معلوم ضرورق سواء كان 
بصفة الظلم أو لا بدليل أن الألم يقبح من الباري تعالى نجرد العوض ولا وجه إلا كونه عبثاً 
لإمكان ايصال العوض من دونه. 











قبل [المهدي لكت]: والأقرب أن الخلاف لفظي راجع إلى وضع لفظ الضررلماذاء فأبو 


هاشم والقاضي يقولون إنما وضع للألم القبيح» ويجعلون كونه ضرراًحینشذ وجه قبحه 


ككونه ظلمأء وأبو علي یجعل الضرر اسم ل يتأم به حسناً كان أو قبیحاء والمرجع في ذلك إلى ما 
نقله أئمة اللغة. 


قوله: (مارجع إليه آخخراً). 
فيه تصريح بأن ذلك قديم قوليه» وقيل: بل هو الأخير منهما. 


۱A4 


ا 
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0( المجلد الثالث القول في الأعواض /ه 





القول في الأعواض 
العوض هو المنافع المستحقة لا على وجه الإجلال. 
اعلم أن المضار التي يستحق عليها الأعراض هي مالم يكن مستحقاً كعقاب أهل النار 
والحدود ولا في حكم المستحق کدفع الباغي والجمل الصائل بالقتل ونحوهء ولا حاصلاً عن 
تراض كمشقة الأجيرء وقتل المرء نفسه؛ ولا ما یستحق عليه ثواب كمشاق الطاعة. 
(القول في الأعواض) 
قوله: (لا على جهة الإجلال) . 
خرج به الثواب» وهذا الذي ذكره الصنف حقيقته اصطلاحاًء وأما في اللغة: فهو ما فعل 
لأجل أمر آخر على جهة ا مقابلة سواء كان ذلك في ضر أو نفع . 


1A0 
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فصل/والعوض قد يستحق على الله تعالى, وقديستحق على الخلوقات 

فهذان قسمانء وكل واحد منهما ضربانء فالألم الذي يستحق على الله تعالى قد يستحق 
ہاو وم یس اروپ الم ہو ہی يأمر أو 

يبيح أو يلجيء والذي يستحق على المخلوقات كذلك أيضاً قد يستحق لأن المخلوق فعله 
وقد يستحق لأنه في حكم الفاعل له 
أمًا الضرب الأول من القسم الأول وهو في الأعواض التي تستحق على الله في الضار التي 
فعلها أو فعل أسبابهاء فذلك على وجوہ: 
منهة الأمراض والمصائب التي يفعلها مصاخ وهذا ظاهر. 
ومنھا: الغموم التي تصيب المرء لأجل تلك الآلام والمصائب 


(فصل: والعوض قد يستحق على الله تعالى) 

قوله: (وقد يستحق على المخلوقات). صوابه: المخلوقين فإنه يجب تغليب العقلاء. 
قوله: (أو سببها) . هو كأن يفعل سبب الألم من الأكوان أو سبب المصائب كعصف الريح 
. في انکسار السفن وشدة البرد في إهلاك الثمار وإحداث البرد وغير ذلك. 

قوله: (بأن يأمر). يعني أمر إيجاب» كأمره بذبح ا هديء أو أمر ندب كأمره بذبح الأضحية» . 
ويدخل في هذا شرب الدواء والفصد والحجامة لدفع المضار. 

قوله: (أو يبيح ذلك) كإباحة ذبح البهائم لا أكلها وتأديب ا حخادم. 

قوله: (أويلجي). کمن أ جأء سيل إلى أن يطأ زرع الغیر أو شيكاً من ا حیوان. 

قوله: (وقد يستحق لأنه في حكم الفاعل). 

نحو أن يضع أحدنا صبياً في النار أو يلقيه إلى الأسد, فالفاعل للإحراق والأكل وإن کان 
غيره فهو في حكم الفاعل له» والعوض عليه وسیاتی تحقيقه. 

قوله: (ومنها الغموم). اعلم أن الغم كالألم في لزوم العوض لأجله بأن يفعله الله تعالى أو 
يفعل سببه» أو يكون فی حكم الفاعل له إما بإيجاب كالحاصل بحجر الحاكم بعد أن طلبه 


٦ 


ر 
1 ا الاسلامسن 


مز المجلد الثالث القول في الأعواض يله 





سواء كان الغم من فعل الله بأن يفعل فيه العلم الضروري» أو جاربمجری فعله بأن ينصب 
له أمارة يفعل الغم عندها لکن المرء لا يستحق العوض إلا على الغم اللي جرت العادة 
بمثله في حق مثل ذلك المغتمء فإن الحال يختلف فربا يبني الله بعض الأحياء بنية يسرع معها 
الخوف والفزع کال حبانء فيكون غمه أكثر فيستحق بحسبه مما جرت العادة به في حق مثله 
والزائد لا عرض عي ورس نہیں وهذا الكلام نيبا إذا عاسم 
أحدنا بكل المضار التي لأجلها یغتم فإن لم يعلمها فهل يس: یستحق عوضاً لأجل تقدير الغم أم 
لا؟ 


الخصم وشهادة الشھود بعد أن طلبت منهم» أو بإباحة كإخبار رجل آخر بموت ولدہ أو 
ذهاب ماله لا إذا أخبره بأن زيدا قتل ولدہ عدواناً ونحوه فالعوض على زید لأنه كأنه لخر 
وإن كان الله هو المبيح للخبر ءھکذا ذکرہ بعض الأصحاب وفيه نظر. راس اه 
مسبب عن المخبر به لاعن الخبر» فالعوض على الله في الصورة المذكورة أولاً لأنه فعل سببه 
لا لأنه أباح الإخبار به» وعلى زيد لأنه الفاعل لسببه لا لما ذكر من أنه كالمخبر. 

قوله: (فربا یبنی الله بنية بعض الأحياء بنية يسرع معها الخوف) . 

لعل لفظة": بنية الأولى من سهو القلم أو يكون بنية بمعنى جملة. 

قوله: (والزائد لا عوض فيه). 

يقال: إذا كان السبب في زيادة غمه تلك البنية التي بناه الله عليها فالقياس أنه یستحق 
العوض على الزائد» وقد ذكر بعض الشارحین المسألة على صورة أخرى حسنة وهو أن یغتم 
الإنسان لأمر من الأمور غا زائدأعلى ما يحتمله الحال وكان يمكنه دفع ذلك عن نفسه فإنه لا 
عوض له لكونه آتی من جهة نفسه» ونظيره من تألم ألما يمكنه دفعه فإنه لاعوض له ولو کان 
سببه من الله کمن تألم بجوع أو برد وعنده طعام وما يستدفئ به ولا مانع له من ذلك. 

قوله: (كالمرور). هو من علقت به المرة وغلبت عليه؛ والمرة اسم إحدى الطبائع الأربع»› 
وهي الصفراء والبلغم والسوداء والدم» والأغلب أن الذي یکثر تخيلاته وتعلق به الغموم 
(1). ليست بنية الأولى موجودة في نسخ المنهاج » فلعلها في النسخة التي شرح عليها الإمام من سهو القلم كما قال. 
AY‏ 








ذا تسر 
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والأصل فيه أن ينظر فيهء فإن كانت تلك المصائب مما بختص غيره كموت قريبه أو أخذ ماله 
ونحو ذلكہ فلا یستحق عوضاً وينزل منزلة الإساعة بالكلام فإن الاعتذار عندها لا يجب إلا إذا 
بلغت المساء إليه وتضرر بھاہ فأما إذا لم تبلغه ل يجب الاعتذار ولا العوض, بل يكفي التوبة 
بحسب الإمکان: بًسوس سپسسوت سی تس تور 
فاختلف الشيوخ. 

فقال أبو هاشم: لا يجب العوض على الله كالأول؛ لأنە لا غم في الموضعين. 

وقال القاضي: يجب وجعل الفرق أن الشيء إذا كان في نفسه ضرراً لم يعتير فيه علم 
المضرورء وهله حالة إتلاف ماله بغير علمه بخلاف المسألة الأولى لولا هذا لما وصف أحدنا 
بأنه ظالم إذا أخذ مال الغير من دون علمه؛ لأن من حقيقة الظلم أن يكون ضررا. 

ولقائل أن یقول: إن الإتلاف إذا كان في نفسه/07/ ضرراًء فلا بد فيه من عوض مستقل في 
الوضعین, وإثما الكلام في العوض الحاصل على الغم عليهء فلا وجه لاستحقاقه عند علم 
العلم في واحد من الموضعين. ومنهة أن يحوج الله العبد بخلق الشهرة إلى طلب المشتهى 
فيلحق المرء مشقة في طلبه أو غم في فقده فيستحق العوض مالم يكن قد تمكن ما يزيل تلك 
الشهوة فلم يختر إزالتها أو حال بينه وبين ذلك ظالم فيصير العوض على ذلك الظالم. 

ومنها: أن يلحق المرء مشقة في دفع ضرر يناله من جهة الله ولم يكن دفع ذلك الضرر واجباً 
ال م میں س ایس سیت س ارا وري 
الأدوية الكريهة › فإنه يستحق العوض على تلك المشقة. | 

لأجل تلك التخیلات هو من غلبت عليه مرة السوداء. 

قوله: (وقال القاضي یجب). كلام القاضي هذا في غاية الركةء وتعليله واستدلاله إنم| یو جب 
استحقاقه العوض على نفس الضرر الذي لم يعلم به ولا نزاع في ذلك وإنا النزاع في الغم 
الذي يلحقه على تقدير أن يعلم به. 


قوله: (ولم یکن دفع ذلك الضرر واجبا). کب رح سس عو مل ہت 
اللاحقة قة به ثوابا وكذلك حيث يكون مندوباً. 


۱A۸ 


ذا تسر 
1 ا الاسلا 
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مثاله أن يلحقه برد شديد فيسعى في طلب كن فيلحقه بالسعي مشقة أو لا يجد الكن. 

ومنهة أن يلزمه الله طلب قوت لغيره من عيلة ونحوها فيلحقه غم بفقدها فيكون عوض 
الغم على الله إذا اغتم على فقد ماجرت العادة بتحصيله فأما إذا اغتم على فقد الزائد فلا 
عرض في ذلك الغمء وحال الناس يختلف في ذلك فمنهم من عادته تحصيل قوت الستة 
ومنهم من عادته تحصيل قوت اليوم والیومین فعوض الغم يا جرت به عادة مثله 

فإن قيل: إن الله إذا ألزمه السعي كان له فيه ثواب» فكيف يستحق عليه عوضاً؟ 

قلنة الثواب على نفس السعي والعوض هو على الغم الحاصل بفقد ما سعى له 

ومنها: أن يخلقه الله تعالى على ضرب من النقص بالنسبة إلى أبناء جسنه إما بفقد آلة أو 
بقبح صورة أو سواد لون أو بقصر ونحو ذلك فإنه یحصل له عوض إذا اغتم على فقد ما قد 


حصل لأ بناء جنسه. 
ومثله إذا اغتم بفقد ماحصل لأبناء جنسه من الال والنعمة والزینة ولم يتمكن من تحصيل 
ذلك اللي فقله. 


قوله: (كدفع ضرر الأمراض)... الخ. 

يقال: إن من قواعدهم أن دفع ضررها مع العلم أو الظن لاندفاعه بشرب الأدوية واجب» 
فكيف يعده مباحاء ولعله أراد مع عدم العلم أو الظن. 

قوله: (مثاله أن يلحقه برد شديد)... إلى آخره. 

في عبارة المصنف هذه ركة لأنه قد فرغ من التمثيل. 

قوله: (أن يلزمه الله طلب قوت لغيره) . لا موجب هنا لذكر الإلزام لان العوض يستحق 
على الغم ال حاصل لفقد القوت الجارية عادة مثله بتحصيله سواء كان لازماً أو غير لازم. 

قوله: (بالنسبة إلى أبناء جنسه) . 

وذلك کاغتمام رجل بنقص خلقته على ما ذكره المصنف بالنسبة إلى رجل آخرء أمالو اغتم 
بنقص خلقته عن خلقة من ليس من جسه كالملائكة فلا عوض له في ذلك. 


۱۸۹ 





N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
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ومنها: أن يمنعه الله بالشريعة من التصرف في ماله فيغتم بذلك كالريض الذي حجر عليه 
ثلثا ماله وجعل للورثة فإن المريض قد يغتم لذلك من حيث منع من التصرف به وتقدهه 
لنفسه. وربما كان يجب أن يصير إلى غير الوارث أو خص به بعض الورثةء وكذلك من حجر 
عليه ماله لأجل الجنون أو الدين أو نحو ذلك. 

الضرب الثاني من القسم الأول في المضار التي يفعلها العباد بإیجابه تعالى كذبح الفدية 
وحد التائب؛ أو ندبه كذبح الأضحية وتأديب الأولاد أو إباحته كذبح ما يؤكل حمه وتأديب 
الخادم أو ببحائه كأن يلجثه بصاعقة عقة أو سيل إلى العَدُو إلى زرع الغير أو وطئ شيء من 
المیوانء وني كل هله يهب العوض على الله تعال لانه في حكم الفاصل هله الضار من حي 
صار کمن يقول لفاعليها افعلوها ولا ضرر عليكم /۰٣/‏ ولا تبعة» وهذا لا حلاف فيه بين 
الشيوخ ؛ وإنما اختلفوا في المضار التي تصدر من لا عقل له من دون إلحاء. فقال أبو ا حسسین 
وأصحابه وروي عن أبي علي وأبي الحذيل: إن حكمها حكم ما تقدم في أن عوضها على الله 
تعاق:. 














قيل [المهدي لليكاف]: فلو اغتمت المرأة بكونها لم تكن من جنس الرجال ففيه احتمالان: 
. أحدهما: ألاعوض كم ذکر آنفاء الثاني: أنها إذا اغتمت لأجل ما فضل به الرجال استحقت 
العوض کیا ذكروه فيمن اغتم بسبب فقده ما تقع به النافسة من ظهور فضل اله على الغير. 
قلت: الاحتمال الأول أرجح ووجهه أوضح. 

قوله: (لأجل الجنون أو الدين ونحو ذلك). 

كالصغر مع التمييز والسفه والتبذير عند من يقول به. 

قوله: (وفي كل هله يجب العوض على الله تعالى). ٠‏ 

يقال: أما في اللإ جماء بسيل أو نحوه إلى العدو على زرع الغير فيحتمل أن يقال: مهما بقي 
املا ار اسان يسود 
على الله بل يكون الملجئ هو المستحق للعوض في مقابلة ما لحقه من الغرم» ویستقیم الكلام 
حيث ل يبق للملجأ فعل أو صدر منه 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 
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ما لا یوجب عليه حقاً في الشرع وغرماً مع حوق ألم أوغم. 

قوله: (أن حكمهاحكم ما تقدم). هذا هو الذي اختاره بعض آئمتنا المتأخرين [الإمام 
يحى والمهدي علیھ| السلام] والأظهر أن ا لحلاف شامل لناقصي العقول من السباع 
وا حیوانات والصبيان والمجانين» ويدعم ذلك قول المصنف التي يصدر من لا عقل له. 
وصرح به ابن الملا حمي» وقيل: إن الخلاف فيمن ليس بعاقل من غير بني آدم. 

واعلم أن الخلاف إن هو فی العوض الذي ليس فيه غرامة دنيوية» فأما ما كان كذلك فتلك 
الغرامة هي عوضه» وهي على من أوجبها الشرع عليه على ما هو محقق في الكتب الفروعية 
فقد تكون على الصغير ونحوه» وقد تكون على مالك البهيمة» وقد تذهب هدرأفتكون 
حینئذ محل من ا خلاف. 
تنبيه: 

قال بعض الذاهبين [الإمام المه دي ]إلى أن العوض هنا يجب على الله ولا بد أن 
يكون في الآلام الواقعة من لا يعقل مع العوض الواجب على الله لطف واعتبار وإلا م يحمسن 
من الله خلق النفرة عنهاء إذ لا فائدة في خلقها حينئذ سوى حص ول المناصفة فيجري ذلك 
مجرى العبث» لأن التمکین من ذلك الإيلام وخلق النفرة عنه لمجرد التعويض عبث فلا 

قيل [النجري]: وعلى هذا يعلم أن كل ألم غير مستحق سواء كان من الله تعالى أو من غير 
الکلف أو من المكلف فلا بد فيه من الاعتبار مع العوض إما من فاعله أو من غيره على ما مرء 
أما الألم من فعل الله فلا تقدم» وأما من فعل غيره مکلفاً أو غيره فلأنه لولا الاعتبار لما حسن 
خلق النفرة عنه. 

وقيل [المهدي ماب]: أما مایصدر من المكلف فلا يشترط فيه الاعتبار ولا يعد تمكينه من 
الإيلام وخلق النفرة عنه مع عدم الاعتبار عبثاً لأن الوجه في حسن خلق النفرة أنه 
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لأنه مكنها من ذلك ول يجعل لها عقلاً يزجرها عن فعل هذه المضار وتميّز به بين الحمسن 
والقبیح وخلق, ها من الشهوات ماصارت لأجله في حكم ال لج والمغراة. 

وقال القاضي والجمهور: الأعواض عليها لا على اش؛ لأنه لم يلجثها ولا بعثهاء ولكنه مكنها 
ولیس بمجر دالتمكين ينتقل العوض على اللہ وإلا لزم إذا مكن أحدنا غيره من سيف فقتل 
به أن يكون العوض على دافع السيفه بل على الحداد أو الصيقل؛ لأنهما اللذان جعلا 
السيف بالصفة التي معها یقطع. 








يتضمنها التکلیف بترك الظلم مع ما فيه من التعريض لنافع لا حسن الابتداء بمثلها لأن 
علمه بتضرر من يؤله شرط في تكليفه بتركه. _ 

قلت: وينبغي أن يتأمل هذا الكلام فلن يخلو عن مبالغة وغلو وتعسف» والله أعلم. 

قوله: (لأنه مكنها من ذلك)... إلى آخره. 

هذا الذي ذكره الصنف حاصل ما يعول عليه من حجج أب الحسين وأتباعه» وما يحتج به 
له أن العوض كالعقاب فکم| لا يستحق العقاب على غير مكلف كذلك لا يجب العوض 
عليهء وفيه نظر لان الذي يقتضيه عدم التكليف امتناع الوجوبء والجمهور يسلمون ذلك 
ويقولون العوض لا يجب عليها بل الوجوب على الله يجب عليه أن يأخذ ذلك من أعواضها 
وكا أنها تستحق العوض ولا تستحق الثواب يصح أن تستحق عليها العوض ولا تستحق 
العقاب. ظ ظ 

قوله: (وقال القاضي والجمهور). هذا هو الذي عليه الزيدية وجلة المعتزلة. 

قوله: (لأنه لم یلجٹھا)... إلى آخرہ. يعني مع كونها الفاعلة لذلك الضرر ولا يتتقل 
العوض عن فاعل الضرر إلى غيره إلا بأن يكون في الحكم كأنه من فعله بإیجاب أوندب أو 
إباحة أو إلجاء. والثلاثة الأول لا تتصور مع عدم التكليف وإنما يتصور الإلجاء وهو متتفي با 
ذكره» وهذا حاصل ما احتج به لمذهب ا حمھور وقد اعترض المصنف أدلتهم اختياراً منه 
لمذهب أب الحسين وتقوية له وإن لم يصرح بذلك. 


۹۲ 
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واعترض بأن الخصم لم يجعل العلة في انتقال العوض إلى الله جرد التمكين» بل لأنه مكنها 
وخلق الشهوة فيها وأهمها الها في ذلك من النفع وم يمنعها بالنهي ولا بالقهرء فصار بذلك 
في حكم المغري لما والملجى بخلاف المعطي السيف والصيقلء فإنه لم يكن منهما إلا جرد 
التمكين والقاتل منوع بالنهي فالعوض عليه لا عليهما. ظ 

يوضح هذا أن عند الجمهور أنا إذا أرسلنا الجارح أو الكلب على الصيد فين العرض على 
الله تعالى؛ لأن الإرسال مباح نا وإذا كان كذلك فهلا وجب العوض على الله تعالى إذا كان 
هو المرسل» وإن لم يعقل في حقه إباحة. 

قال الجمهور: قد حسن منا أن نمنع من لا عقل له من إنزال هذه المضارء ولو كانت أعواضها 
على الله حسنت منهم هله المضار وم حسن منا منعهم منهاء وذلك يقتضي أن لا يحسن منا 
منع السباع من مواشينا. 

قيل لهم: هذا وارد عليكم فيما إذا ألحثوا إليهاء وكان الوجه في الجميع أن الحسن لا یلخل في 
أفعال البھائم ومن لا عقل له وإن دخل القبح كما تقد 


واعلم أنك إذا تأملت أدلة الفريقين لهذه المسألة ونحوها وجدتها عن البرهان وإفادة اليقين 
بمراحل» ومن دون منزلته بدرجات ومنازل» وحيث لم تكن عملية فیؤخذ فيها بالظن» ولا 
حصل فيها دليل قاطع وبرهان ساطع» فالأولى أن يرد إلى علم الله الذي وسع كل شيء 
وقصر عن دركه كل حي. 

قوله: (قال الجمهور: قد حسن منا أن نمنع من لا عقل له)... إلى آخره. 

هذا أحد ما يستدلون به على مذهبهم» وله تحریر آخر وهو أن يقال: لو کان عوضها عب الله 
لكانت في حكم أفعاله ولكان عوضها بالغا في الكثرة إلى حد لا ينبغي أن یسمح به لأن هذا 
حكم الأعواض التي على اللہ ولو كانت في حكم أفعاله لكانت حسنة ولو كانت حستة لم 
ينبغ أن يقع المنع عنھاء ولو كان عوضها کم ذكر لكان المانع لما عسن الإضرار بمن قصدت 
الإضرار به جانياً عليه لحرمانه له العوض العظيم ومعلوم قبحها إذ فيها حقيقة الظلم» وأن 
الذاب عمن أرادت الإضرار به حسن إليه» وقد اعترض صاحب (المحيط) ما ذکر بأن جواز 


4۹۳ 
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وعلى ا حملة فلا يصح أن يقال: إنها تحسن منهم ولا تقبح منهم بالاتفاق على أن جهة 
حسن الفعل وقبحه غير جهة استحقاق العوض عليه فلا يلزم إذا كان العوض على الله أن 
يكون الفعل حستاً كحال الإلخاى 

وأما المنع فلا حسن منا أن نمنعھم إلا حيث يلحقنا ضرر کمنعنا للسباع من مواشينا وحيث 
نؤمر بمنعها كمنعنا للصبيان وا جائین عن الإضرار بالغير وما عدا ذلك لا حسن المنع منه حتى 
لا يمسن منا أن نمنع الأسد من افتراس الصبي ونحو ذلك بل ریا يقبح منا. 














المنع لا یستلزم قبح الممنوع عنه ألا ترى أن للمحدود أن هرب ويمنع الحاد مع حسن 
الحد. 

ثم أجاب عن ذلك بأن حسنه في ا لحد لكونه ضرراً / ٤‏ 0/ محضاً فيحسن منه دفعه في حقه 
لا فی حق غيره بخلاف إيلام ا حیوانات لنا أو لغيرنا فليس بضرر محض لما فيه من العوض 
العظيم من الله عند ا خصم فإذا لايحسن منا المنع منه. 

قوله: (وعلى ا حملة فلا يصح أن يقال: إنهاتحسن منهم)... إلى آخره 

يقال: هذا متفق عليه ولكن المحتج ألزم حسنها لکونہا نی ا حکم من فعل الله تعالى» فأقوى 
مايرد به هو المعارضة ب) إذا آلجيء إليها کم| سبق. 

قوله: (وأما المنع)... إلى آخرہ. قد ذكر بعض الشارحین فيه تفصيلاً أكثر إحاطة مماذكره 
المصنف. فقال: أما إضرار الحيوانات بأموال الآدميين بأكل أو فساد فقد ورد الشرع بالمنع منه 
وللعقل جال في ذلك» فإنه يقضي بحسن المنع عن مضرة الغيرء وأما إضرارها با حیوانات 
فإن کان بغیر الأكل وجب منعها منه» وقد ذكره قاضی القضاةء وقیل: لامجب إلاعند من 
يقول بأن القبح يدخل في فعلهاء ومن لا يقول بذلك يجعله حسناً فقط وإن كان إضرارها 
بالأكل» فالحكم كذلك أيضاً. 

وذكر ابن الملاحمي أن الواجب منعها من الإضرار بمواشينا أوحيث يلحقنا غم بمشاهدة 
إضرارها ببعض ال حیوانات فأما ما عدا ذلك فلا یلزمنا منعها عنه. قال: وليس في أدلة العقل 


1۹٤ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مز المجلد الثالك اقول في الأعواض © 





قال الجمهور: قد ثبت أن الصبي إذا جنى جنایة وجب عوضها في ماله فثبت أن العقل غير 
معتبر في استحقاق العوض؛ لأنه يجري مجری أروش الجنايات وقيم المتلفات. 

قيل لهم: ورد الشرع بذلك لمصلحة يعلمها الله ومتى تألم الصبي لأجل أخذ الأروش من 
ماله /0:/ كان له عوض على الله تعالى وصار الحال في ذلك كمنعنا إياه من شرب ا حثمر 
وأنحذنا له بالصلاة فإنا أمرنا بذلك لمصلحة شرعیة وهي أن يسهل عليه فعل الصلاة وترك 
الخمر حالة الک وله إذا تألم بذلك عرض على الله تعالى. 

قال الجمهور: قال الله تعالى: ٭ وَإدَا الوحوش حشرت * لالتكوير:ه أ ولا وجه لحشرها إلا توفير 
أعواضها. 

قالوا: ورد الحديث «إن الله لینتصف للجمامن القرناء. 

قيل لهو: هذا الخبر آحادي وإن ثبت فمعناه ا حماء لأجل ما فعلت القرناءء وأورد ذلك بهله 
الصيغة مبالغة في الانتصاف للضعيف من القوي. 


والشرع مايدل على وجوب ذلك» ولا سمع عن أحد |یجاب الخروج على البراري لمح 
الآساد ونحوها عن الاصطياد والافتراس. 

قوله: (قال ا حمھور: قد ثبت أن الصبي إذا جنى)... إلى آخره. 

هذا أوضح ما يتمسك به لمذهبهم» وهو قياس جلي فإن الأروش في الدنيا بمنزلة 
الأعواض في الآخرة ولهذاء لا يجب الأرش والعوض معاء ولكنه مع وضوحه لا يرتفع عن 
رتبة الظني وجواب المصنف عليه ليس بالقوي. 

قوله: (قال الجمهور قال تعالی: ‏ وَإَِا اروش حيرت €). مما يؤيد احتجاجهم بہلہ الآية 
تفسير قتادة» قال: العنی بجشر كل شيء حتى الذباب للقصاص. ويضعفه تفسير ابن عباس 
قال: المراد بحشرها موتہاء وجواب المصنف قوي فإن حشرها لا يستلزم ما ذکروہ ولوجوبه 
وجه غير ذلك» وهو أن یوفر عليها ما تستحقه من جهة الله تعا ی أو من جهة المكلفين» فإن م 
يكن لها ذلك أو لبعضها فإعادتها تفضل عليهاء وهو حسن لا يعارضه شيء من وجوه القبح. 


1۹۵ 








N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


مز المعراج 





الجزء الثاني »© 


وأما الضرب الأول من القسم الثاني وهو الأعواض التي تستحق ثحو على العبد في الضار الي 
فعلوها أو أسبابهاء وسواء كان ذلك ضرراً أو تفويت نفع, وذلك نحو أن يقتل غيره ظلماً فإنه 
يستحق عليه عوضاً في مقابلة ألم القتلء وعوضاً في تفويت منافع الحية إن فرضنا أنه كان 
يعيش لا حالةہ وعوضاً في مقابلة تفويت الأعواض الزائلة التي كان يستحقها لو کان أل 
الوت من جهة الله تعالل» وأحوال الناس تختلف في جميع ذلكہ وربما اغتم آخرون بقتل هذا 
القتولء وكان في حياته هم نفع فيستحقون العوض على القاتل. 

فإن قیل: أرأيتم أنه لو كان المعلوم أنه لو م يقتل لعاش وكفر وازدادت ذنوبه. هل يقم فرق 





في استحقاقه للعوض على القاتل؟ 
قلنا لا فرق؛ لأنه كما يتمكن بالحيلة من الكفر وغيره من المعاصي فهو أيضاً یتمکن بهامن 
الإيمان وسائر الطاعات, فنفس الحياة نعمة قد فوتها القاتل» وعلى هذا نقول: إذا منعه مسن 


الانتفاع بأملاكه وتألم بذلك استحق ق العوض, وإن كان في معلوم الله أنه لولم يمنع لما انتفع بها 
أو تضررء لكنه يجوز ان لا يستحق القدر الذي يستحقهء لو كان المعلوم أنه ينتفع لو لا المنع. 
ومثل هذا يجري الكلام في من منع غيره من التصرف لمعاشه بحبس أو حوه» وإن كان المعلوم 
أنه لولم يحسبه لأهلك نفسه ومثله الكلام في الظالم إذا منع غيره من ا مباح كان ينع الراعي 
من رعي مواشيه في أرض مخصوصة للراعي أن يرعى فيها. 

وقد اختلف في هله الصورة من المستحق للعوض على الظالم. 

قيل: والأولى أن المستحق للعوض هو من كان أخص بتلك الأرض وأقرب إليها ویمري 
مجرى الملك. 

وقيل: يستحقه كل من المعلوم أنه كان ينتفع بتلك الأرض لو لا المنع. 

وقيل: يستحقه كل من يصح انتفاعه بھا؛ لأنه قد صار المعلوم أنه لو رام الرعي فيها لمنع. 





قوله: (آحادي وإن ثبت فمعتله)... إلى آخرہ. 

أما كونه آحادياً فصحیح ولا یؤخذ بالآحادي في المسائل القطعية» وأما التأويل الذي ذكره 
فمن التأويلات البعيدة فا ود شر رہ سے ھت 
القَرّناء لا لأجلهاء والله أعلم. 


۱۹٩ 


:پر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


ملا المجلد الثالث القول في الأعواض جه 








ومثله الکلام إذا منع الظالم بيوت الأموال من مستحقها والزكوات والأوقاف ونحو ذلك ما 
لا يمكن تعيين مستحقه ومثله إذا غصب مالا قد اختلف في مستحقه كالال الموروث» فإنه قد 
قیل يستحق العوض كل من له نصيب ۳*۷ قال به مجتھلہ 

وقيل: يستحقه من المعلوم أن الحاكم كان يحكم له به فعلى مثل هذا يجري الكلام في مشل 
هذا الضرب. 

وبالجملة: كل ألم أو غم يفعله بغيره أو يفعل سببه وم يحصل ما يقتضي نقله عنه فان عوضه 
عليه وعلى هذا لو أخبر رجل بموت آخر متعمدا للكذب أو على وجه قد نهي عن الإخبار 
عليه فاغتم أهل ذلك الرجل فإن عوضهم عليه. 

الضرب الثاني من القسم الثاني في المضار التي يكون العباد في حكم الفاعلين ها والفاعل 
ها غيرهم» وذلك نحو أن یلجئ أحدنا غيره إلى العدو على زرع الغير أو وطئ شيء من 
الحيوان» فين العوض عليه ونحو أن يعرض أحدنا غيره لضرر قد علم أن الله تعالى يفعله 
بمجرى العادةء فيكون العوض على المعرص کان يضع صبيأفي النار أو البرد 





قوله: (ول يحصل مايقتضي نقله عنه). 

يعني بأن يوجبه الله عليه أو يندبه إليه أو يبيحه له أو يلجئه إليه. 

قوله: (متعدماً للكذب أو على وجه قد نهي عن الإخبار عليه). 

لعله يريد أن خبر بصفة البغي المحرم» ومع كونه صادقاً فالاغتمام لأجل المخبر به والعوض 
على فاعل السبب في الغم كا تقدم. 

قوله: (نحو أن یلجئ أحدنا غيره إلى العدو على زرع الغير). إن كان الإ لاء على وجه يخرجه 
عن حد الاختيار والقصد إلى الفعل فصحيح ما ذكره لأنه قد صار في حكم الآلة للملجى, 
وإن كان قصده إلى الفعل باقیاًوإنیا هو مكره خشي من عدم الفعل التلف أو الضرر فالعوض 
عليه نفسه» وله عوض على ملجئه بسبب ما حقه بإ ائه من الضرر. 

قوله: (كأن يضع صبياً في النار أو البرد). هذا وجنسه جدير بأن يعد من الضرب الأول لأنه 
في حكم المباشر» ولا أقل من أن يكون هذا من قبيل ما فعل سببه. 


۷ 





ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 
لقجلس نا : : 


0 المعراج آ ا اسم گی 
أو يلقيه إلى الأسد بحسب الخلاف المتقلم» ونحو أن يشهد شهود الزور بان زيداً قتل عمو 
فيقتل زيداً وشهدوا بأنه زنى» فحدٌ ونمو ذلكہ فين الأعواض على الشهود وكذلك إذا 
شهدوا أن المل لزيد كان العوض عليهم؛ لأنھم السبب في جميع تلك المضار. 











قوله: (بحسب الخلاف المتقدم). لعله يريد في الملقي له إلى الأسد هل العوض على الأسد أو 
عليه وإذا جعل على الأسد فالخلاف فيه كالخلاف في من افترسه الأسد من غير أن يلقي إل 
هل العوض عليه أو على الله. 

قوله: (ونحو أن يشهد شهود الزور)... إلى آخره. 

اعلم أن أصحابنا يتكلفون ذكر صورة هنا / ٥‏ في هذا الضرب الثاني من القسم الثاني 
يشابه الصور التي فی الضرب الثاني من القسم الأول. 

قالوا: فيستحق على الواحد منا إذا أباح أو أوجب أو ندب أو ا جحأء فأما الإلحاء فظاهر, وأما 
سواہ ما ذكر فعلى جهة التجوز فإن المبيح والموجب والنادب حقيقة ليس إلا الشارع الحكيم» 
لکن المعنى أن الفعل الصادر عن الواحد منا كان سبباً في الوجوب أو الندب أو الاباحة 
فيمثلون الإباحة بها إذا شهد شاهدا زور على آخر بأنه أتلف عليه مالا أو أن معه له دينا أو 
لمورثه مثلاً فاستو فأه» فإن الشاهدين هما اللذان أباحا له ذلك: وأما إذا أخذه بغير حكم 
فظاهرء وأما إذا أخذه بالحكم فقد يقال: لم لا یکون العوض على الحاكم لأن الاستباحة كانت 
بحكمه؛ وجوابه: أن الحكم كان لأجل شهادة الشاهدين فالإباحة مستندة إليها. 

ومثال الإيجاب أن يشهد الشاهدان على آخر أنه شرب الخمر ونحو ذلك فإنه يجب على 
الحاکم الحكم بشهادت| وأن يحده؛ فإذا فعل وجب العوض علیھماء ومثال الندب لو شهدا 
بأمر يوجب التعزير إذا قلنا إن الحاكم لا يجب عليه التعزير بل یندب؛ وهذا مالم يكن المشهود 
له عام بأنه لايستحق ذلك ول يكن المحاكم عاذاً بكون الشهادة غير صحيحة» فإن كانا ععالمين 

معاًوالحکوم له فقط فالعوض على المحكوم له» وإن کان العام هو ا حاکم فقط فالعوض 

عليه كما أن العوض عليه مطلقاً حيث علم في ا حد والتعزير. 


۹۸ 


+ المجلد الثالث القول في الأعواض )ه٠‏ 
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فصل /في المضارالتي يشتبه الحال في هل أعواضها على الله أوعلى غيره, أوهل فيها من أعواض أم لا 

فمنهة إذا قتل أحدنا غيره ظلماً ثم انقاد لورثته على من يكون عوض المقتول الأول؟ 
عندنا أنه يكون على الله تعالى؛ لأنه نقل ما يستحقه على القائل إلى ورثته فجعله حقا هم 
لمصلحة شر يته فبتقله له صار الحق عليه تعال» وقیل: یکوت عوضه على النقاد وعوض اماه 
عن ا تعالى. وهذا باطل ؛ لأن المنقاد لا د يستحق عوضاً من حيث أن أله مستحق, سواء کان 
تائباً أم لا لأن التوبة إنما تسقط حق الله فأماحق المقتول فهو عليهء فلماجعل استیفاء حقه إلى 
الورثة واستوفوه سقط الحق عن المنقاده لأنه ليس عليه إلا عوض واحد وصار حق المقتول 
على الله لنقله إلى ورثتهه فإن قدرنا أن القاتل مات ول ينقد فإن مات قبل موت الوارث الأول 
فلحق عليه للوارث الأول يوم القيامة > ولا معنى لما ذکرہ ؛ بعض المتأخرين من أن ا حق يكون 
للمقتول يوم القيامة ويبطل حق الوارث؛ لأن الله تعالى قد جعله حقاً للوارثه ولم يحصل ما 
ينقله عنهء فهو كالال اللي يستحق للوارثء وإن مات في زمن الوارث الثاني وبعدموت 
الأول. 

فقيل: يصير عليه حق للوارث الأولء وللوارث الثاني. 

وقيل: إنما ا حق للوارث الثاني وهو الصحيح؛ لأنه ليس عليه إلا حق واحد وقد نقله الله 
من الوارث الأول إلى الثاني فهو حق له فقطء وحق الوارث الأول على الله لأجل أنه نقل 
حقه إلى الوارث الثاني كما أن حق المقتول على الله لأجل نقله له إلى الوارث الأوله ومنها 
الکلام نی رجل حفر بئراً یقصد أن يتردى فيها الغبر ۳۰۷/ فسار ذلك الغير حتى تردى فيها أو 
جعل سما في طعام ثم تناوله الآكل فقتله: قیل: : لا عوض للمتردي ولا للاکل؛ لأنه الذي ردى 
تر سات إن م يجد طريقاً غير طريق البثر ولا طعاماً غير ذلك المسموم 

ستحق العوض على الحافر والمسمم وإلا حم یستحق تحق شيثاً. 

وقيل: يستحقه على كل حال على ا افر ولسم لنه السيب في حوق هله المضرة وهلا 
يوجب الفقهاء الدية أو القود 








(فصل في المضارالتي يشتبه الحال في أعواضها على الله أوعلى غيره أوهل فيها عوض أم 9) 
قوله: (ولهذا يوجب الفقھاء الدية أو القود). 


۹4 


:پر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 














این 
1 ا الاسلاقی 


RL asma 
وإن كان حفره للبثر وحطه للسم لغرض غير هذا بل فعله في ماله لمنافعه فجاء الغير فتردى‎ 
أو تناول الطعام فإن كان منهيا عن تلك الطريق وذلك الطعام فلا شبهة في أنه لا یستحق‎ ) 
عوضاً.‎ 
وإن كان ملجا إلى ذلك فالعوض على ذلك الملجى أو من في حکمه ء وإن أبيح له ذلك.‎ 

فإن كان المبيح هو الله تعالى فالعوض عليه وإن كان المبيح هو صاحب الطعام وصاحب 
الأرض بأن يقول: قد بحت لفلان المسير في أرضي والأكل من طعاميء احتمسل أن يكون 
العوض عليه لأنه فاعل السببء وقد كان متمكناً من حذیرہ واحتمل أن يكون لا عوض له 
لأنه المضر بنفسه واحتمل أن يكون العوض على الله تعالى لأنهما مغتران جميعا وقد أباح 
الله هما ذلك ويصير إضراره بذلك كيضرار البهيمة به وبنفسها. 

ومنهة الكلام في رججل جرح خيره خطا فاعذ الأرش من ماله فافتم فعلى أصول الجمهور لا 
عوض ل لآنه الجاني على نفسہ وعلى أصل أبي الحسين د يستحق العوض على الله تع ای؛ 
لأنه في حكم الساهي ومن لا عقل له وإنما لزمه الأرش لمصلحة شرعیّة كما لزم على فل 
الصبي والبهيمة. 
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أما إيجاب الدية فظاهرء وأما إيجاب القود على حافر البثر فلا أعلم قائلا به. 

وأما إيجابه على واد ضع السم فكذلك ل يقل به إلا حيث وضع اللقمة المسمومة في يد الآكل 
مع جهله بانہا تقتل وعلم الواضع» ففيه خلاف: قيل: الدية» وقيل: القود. 

قوله: (على الملجيء أو من في حكمه). 

عل يريد یمن في حكمه حیث ال اہن لا عقل له فان العوضي عل الله لتمكينه منه بل 
قاعدة أبي الحسين» وهو في حكم الملجيء» وأما هذا ا للج فلا ي يستحق عليه العوض. 

قوله: (كإضرار البهيمة به وبنفسها). 

يعني في أن العوض على الله على ما قاله أبو الحسين ورجحه المصنف. 

واعلم أن كلام المصنف في مسألة حفر الیئر إلى آخرها لا يخلوعن نظرء والأحسن في أمرها 
أن يعتبر فيها بالقاعدة الفروعية المذكورة في كتب الفقه. فحيث يجب الضمان فان سلم وإلا 


هو" 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث القول فی الأعواض اه 











ومنھا: الكلام في رجل جرح غيره فسرت الجراحة حتى قتلتہ فإغا يستحق عليه عوض اجرح 
دون الزائله وإ نما يجب عليه القود لمصلحة شرعيةء ومتى انقاد فمقدار ذلك الجرح مستحق» 


والزائد عوضه على الله تعالى. 
فصل 
ذهب الجمهور إلى أنه لا يجوز أن يتفضل الله بالأعواض التي تستحق على العباد حتى يوفيها 
عنهيم. 
وقال ابن الملا همي وغيره: يجوز. حجة الجمهور أنه يجب الانتصاف للمظلوم من الظالم وإلا 
كانت التخلية بينهما قبيحة. 


الأمرين تخرج التخلية عن القبح. 





فالعوض واجب» وحيث لا ضمان فلا عوض والله سبحانه وتعالى أعلم. 

قوله: (دون الزائد). فيه نظر لأنه وإن لم يكن فاعلا للزائد فهو الفاعل لما جر إليه وماهو 
كالسبب فيه» فالقوي على القواعد أن العوض كله عليه. 

( فصل: ذهب الجمهور إلى أنه لا يجوز أن يتفضل الله بالأعواض التي تستحق على العباد). 

قوله: (وقال ابن الملاحمي: وغيره یجوز). 

هذا مذهب الشيخ أبي القاسم» فإنه ذهب إلى جواز أن يتفضل الله على الجاني ہے| عليه من 
الأعواض للمجني عليه» وقد حكاه قاضي القضاة عن بعض الشيوخ. 

قوله: (أنه يجب الانتصاف). 

يعني والتفضل لا يسمى انتصافاً لغة ولاشرعاً ألاترى أن ا حاكم لو سلم مالاأللمدعي 
في مقابلة ما على المدعى عليه له لم يسم منتصفا له» وإذا قيل إن الحاكم إذا ملك الظالم ذلك 
الذي سلمه وأعطاه من نفسه ثم قضاه المظلوم عنه سمي منتصفاله لحصول حقيقة 
الانتصاف: أجابوا بأن التمليك في الآخرة غير متأت. فلا يمكن أن يملك الله الظا م تلك 


۰۷ 





AN 
المجلس لمت الإأسلاماي‎ 
یں‎ 


م المعراج - الجزء الثاني به 


قال الجمهور: التفضل با يجب على الظالم يسقط حق المظلوم ويخرجه من أن يكون له حق؛ 
لأن التفضل لفاعله أن يفعله وأن لا يفعله. ) 

قيل لهم: ليس في ذلك إسقاط حق المظلوم بل يجب أن يوصل إليه منافع العوضء فان 
تفضل الله بها سقط عن الظا, » وإن مم يتفضل بها فهي على الظالم وتصير کمن يقضي 
الدين عن غيره تفضلا »فكما أن هذا التفضل لا يسقط حق صاحب الدین, بل إن تفضل به 
سقط وجوبه وإن لم فوجوبه باق كذلك هذا. 


اس 











الأعواض ثم يوفرها عنه إلى المظلوم؛ وأحسن من ذلك أن يقال: هذا غير ما ذهب إليه 
الخصوم فإنهم إنما أجازوا أن يتفضل الله بإيفاء الظلوم حقه من غير تملييك» ومن ححج 
الجمهور أن الانتصاف لو كان بالتفضل لكان في ذلك إغراء للظلمة وغيرهم» وكأنه قيل 
هم: افعلوا / 05/ ماشئتم فنحن نتفضل بتوفير ما وجب عليكم» وهم أن يجيبوا بأن الإغراء 
إنما يكون مع القطع على ذلك فأما مع التجويز فلا. 

واحتج ابن الملا مي ومن يقول بقوله أن الواجب للمظلوم إيصال نفع في مقابلة ما نزل به 
من المضار عوض لہ ثم لا فرق بين أن يصل إليه ذلك من جهة الظالم أو من جهة غيره» وقد 
ذهبت المجبرة إلى أن الانتصاف يكون بالثواب والعقاب إن كان للظالم ثواب أعطي المظلوم 
من ثوابه وإلا طرح عليه من عقاب المظلوم» وعلى ذلك ظواهر من الأحاديث تقضی۔بے إلا 
أن قواعد العدلیة تمنع منه لأن الشواب یستحق على وجه التعظيم والعقاب على جهة 
الاستحقاق ومتعلقه| الأعمال» ولآن ذلك لا يتصور في حق من لا یستحق ثواباً ولا عقاب]ً 
كالصبيان والمجانين والحيوانات . 

سسس-وسسم سس بس سر ہت 
المظلوم فلا إنصاف في حقه. 
فائدة: 

ظاهر کلام الأصحاب أن الخلاف هذا في كيفية الانتصاف من الظالم على سبيل الإطلاق 
سواء تاب أو لم يتب» والتحقيق أن في التائب خلافاً يخصه فنقول: اعلم أن ام لغيره إذا كان 

۰۲ 


ر 
1 ا الاسلامسن 


مم المجلد الثالث القول في الأعواض له 





چم" 


لیے : 

لاذهب الجمهور إلى المنع من التفضل بالعوض منعوا أن يكن الله الظالم من إیلام المظلوم 
إلا إذا كان في المعلوم ۳۷۸/ أنه يموت وله من الأعراض مايوفي عنه المظلوم» وإلا منعه بضرب 
من الموانع والشواغل. ) 

فإذا قيل لهم : نحن نعلم أن في الناس من يشتد ظلمه ويعم جوره كاحجاج ونحوہ ونعلم أنه 
يعيش في رفاهية ودعةء فمن البعيد أن يكون له من الأعواض ما يوفي به المظلومين. 

قالوا: لا نسلم ذلكہ بل لا بد من أن يصل إليه من الآلام والغموم في الدنيا ما يكون عوضه 
موفياً لأهل الحقوق» فإنه لا يمتنع أن يحصل عليه من الغموم بالوت أو غيره شيء عظیم 
لفوات دنياه ولذته وشبابه وربا يعظم الله عليه آلام الموت بحيث يستحق عليها ما يوني أهل 
الحقوق. 


مكلفاً يلزمه حق لله وهو العقاب وحق للمظلوم وهو العوض» فإذا تاب سقط حق الله 
بالاتفاق» وأما حق المظلوم فلا يسقط إلا بايصاله إليه» فيجب على الله أن يستوفي للمظلوم 
من أعواض الظالم التائب. 

وقال الشیخ أبو القاسم: بل التوبة قد صيرت ذلك الفعل كأن لم يكن فبطل ما تفرع عليه 
من عقاب وعوض ويجب على الله أن یقضی عنه» ورد با تقدم من أن ذلك لا يعد انتصافا 
وبأن التوبة لا تسقط ما يجب بالجناية للغير كالأرش» ولأن العوض وجب في مقابلة الجناية 
لا في مقابلة المعصية والتوبة إنما ترفع حكم المعصية لا حكم الجناية. 

قوله: ( تنبيه لما ذهب الجمهور)... إلى آخره. 

هذا فرع ينبني على قاعدة الجمهور وم يشترطوا أن يكون ا لجاني فی حال تمكينه من الحناية له 
من العوض حینئذ ما يفي به بل العبرة بها في معلوم الله من حاله عند موته» فإذا كان يعلم أنه 
سیحصل له ما يوني المظلوم ما يواني به العرصة جاز تمكينه من إيلامه» وخالف في ذلك 
الشريف ا مرتضی'” فاشترط في حسن التمكين أن يكون الظالم في تلك الحال مستحقاً من 

)١(‏ ۔ الشريف المرتضى هو: علي بن الحسين بن موسى الأبرش بن محمد الأعرج بن موسی بن إبراهيم بن المرتضى بن موچ 

۰۳ 





م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج 





اٹجزء الثاني جه 





فأمامن ذهب إلى جواز التفضل بيا يستحق على الظالم من الأعواض فإنه يجوز أن يمكنه من 
الظلم وإن لم يكن له أعواض لكنه لا يمكنه من ذلك إلا وقد علم أنه يتفضل عليه ويصير 
من حاله التمكين کاللتزم با يجب عليه من الأعواض کمن يلتزم ما على المفلس من اللينء 
فإنه إذا التزمه لزمه ولزومه لا يخرجه عن كونه تفضلاً في الأصل. 





الأعواض مايوني المظلوم» ورد بأن المعتير نی الإیفاء وقت التناصف لا وقت الفعل» 
واحتج بآن التبقية للحيوان غير واجبة وكذلك إيلامه في) بعد غير واجب» فكيف يمكن من 
الإيلام وا حال هذه. 

قلنا: صحيح ما ذكرته ولكن علم الله بأنه يوافي العرصة وله ما يوني عنه كاف ولو م يجب ما 
ذكر. 

فن قيل: فلو قدر أن الله تعالى أماته بعد أن جنى أو لم يؤلمه مايكون ا حکم, هل يحكم 
بانکشاف قبح التمكين المتقدم» أو يقضى بقبح اخترامه وعدم إيلامه. 

قلنا: هذا من قبيل تقدير وقوع خلاف ماعلم الله أنه لايقع فلا يستحق جواباًء وإذا م یکن 
بد من ا جواب قابلناه بتقدير آخر» وهو تقدير أن الله تعالی لم يمكن الظالم من الإيلام» وفيه من 
الخبط ما قد تقدم ذكره في نظائره. 


الكاظم بن جعفر الصادق بن محمد الباقر بن علي زين العابدين بن الحسين الشهيد بن علي بن أبي طالبء ء العلوي 
الحسيني الہاشمي ؛ أبو القاسم الملقب بالمرتضى ؛ وهو أخو الشريف الرضي محمد بن الحسين جامع نهج البلاغة. 

كان له في العلم مرتبة عالية فقها وأدباً وکلاماً وحدیثاً ولغة وغير ذلك ؛ فصيح اللسان تولی النقابة وأمارة ا حجاج وديوان 
الظالم ثلاثين سئة وأشھراً بعد أخيه الرضي ي » وكانت ولايته سنة ثلاث وخمسين وثلائنمائةء وتوف في ربیع سنة ست 
وثلاثين وأربعمائة عن أربع وثمانين سنةء وله مؤلفات وتصانيف في الفقه والکلام والأدب من أشهرها درر القلائد وغرر 
الفوائد. ' 


٤ 


المجلسر ا الا سا 
|[ !ا ا 1 
را ب 4 شاپ 


مز المجلد الثالث اقول في الأعواض >_ 





قصل / قي إسقاط العوض 

أما ما يعلم مقدراه كأروش الجنایات وقيم المتلفات وأنواع القصاص فلا شبهة في صحة 
إسقاطه من العاقل المختارء وأماما يجهل مقدارہ فإما أن يندب إلى إسقاطه كاللطمة في الوجه 
وكالضرر الحاصل لأجل الغيبة والشتم ونحو ذلك . 

فقيل: لا يسقط؛ لأنه لا يعلم مقدارہ فهو کا حجور عليه ولا يمتنع أن يكون لو علم مقداره 
لا محت نفسه بإسقاطه . 

وقيل: یسقط وهو الحق؛ لأن ابرع ندب إلى إسقاطه. وهو لا يندب إلى إسقاط ما لا يصح 
إسقاطه؛ ولان له في الإسقاط ثوابا وهو أبلغ من العوض؛ ولأنه لولم يسقط لما افترق الحال 
بین ما يبري ذمة غيره من مثل هذه الضار المذكورة وبين من لا يبري» ولا كان إبراء اللمة يعد 
إحساناء فأما ما يستحق على الله من الأعواض فلا يصح إسقاطه لأنه يبلغ في الكثرة مبلغاً لو 
علمه أحدنا لكان في حكم الملجأ إلى أن لا يسقطه؛ ولأنه لم يحصل فيه ندب يقتضي صحة 
إسقاطه؛ ولأن الإسقاط لا يصح إلا في حق من ينتفع بالإسقاط ويتضرر بالإيفاء ونحو ذلك. 





(فصل: في إسقاط العوض) 

قوله: (فقيل: لا يسقط). هذا مذهب جمهور المتكلمين» وحجتهم ما أشار إليه الصنف: وثما 
احتجوا به أنه ليس إليه استبقاؤه فلا يكون له إسقاطه كالصغير. 

قوله: (وقيل: يسقط).هو مذهب الشيخين أبي الحسين وابن الملا حمي والفقيه مید ورجحه 
بعض المتأخرين [الإمام جى 8]. 

قوله: (لأن الشرع ندب إلى إسقاطه). 

يعني ب| ورد في ذلك عنه مالغ فقد روي عنه: «من كانت عليه مظلمة لأخيه في نفس أو 
مال فلیتحللھاء''. 

قيل: وما ورد في الأربعين السيلقية في المظلوم الذي أمر بالنظر إلى ا جنان فرأى ما أعجبه من 

)١(‏ -في كنز العمال (ج/5 /رقم/59١١٠)‏ بلفظ : امن كانت لأخيه عنده مظلمة من عرض أو مال فليتحلله قبل أن يؤخذ 


منه يوم لا دينار ولا درهم». 


۰٥ 





AN 
المجلس لمت الإأسلاماي‎ 
یں‎ 


الجزء الثاني جه 





6ف شم ل ااا 101000ظ 





الخير والنعمة فقال: دلن هذايارب. فقال: لمن أعطاني ثمنه. فقال: ومن يملك ذلك 
يارب؟ فقال: أنت. قال: بم ذلك؟ قال الله تعالى: بعفوك عن أخيك». فلولا أن البراء يصح م 
يستحق عليه مثوبة. 
فائدة: 

فأما الثواب فلا يصح إسقاطه اتفاقاًء ولعله لبلوغه في الكثرة والعظم مبلغاً لا تسمح 
النفوس بمثله» ولأنه يشتمل على التعظيم وليس ما يصح إسقاطه. 


هل يصح نقل العوض إل الغير. 

قيل [الإمام يحيى 6]: حيث لا يصح إسقاطه لايصح نقلہء وحيث يصح إسقاطه 
يصح نقله بطريق النذر والوصية لأا يصحان با معدوم» وفي نقل العوض غرض وهو نفع 
المثقول إليه فلا وجه یقضی بمنعه. ظ 


ذا تسر 
1 اندیس الاسلا 


م المجلد الثالث القول فی الأعواض جه 





فصل/في دوام العوض 
لا حلاف بين الشيوخ في أن الأعواض التي تستحق على العباد منفعة؛ لآن المعتبر فيها 
المساواة من حيث تجري مجرى أروش الجنايات وقيم التلفات, فإيجاب الزيادة حيف. 
واختلفوا في العوض الذي يحسن من الله الإيلام لأجله فقال الجمهور: يستحق لا على جهة 


الدوام. 
وقال أبو ال هذيل وبعض البغدادية: يستحق دائماً وبه قال أبو علي أولاً ثم رجع إلى قول 
الجمهور. 


لناا إنما أوجبنا أن يبلغ مبلغاً عظيماً من حيث ألمنا من دون مراضةه ولا بد أن يبلغ العوض 
مبلغاً لا تختلف أحوال العقلاء في اختياره وذلك حاصل مع الائقطاع, ألا ترى أنه لو قيل 
لأحدنا يمرض يوماً ويعطى ملك عشر سنين لاختار /۳۰۹/ المرض لأجل الملك» وإن كان منقطعاً. 

يوضحه أن العقلاء يستحسنون تحمل المشاق في الأسفار وإيلام الصبيان بالتعليم والتأديب 
لمنافع تنقطم ؛ فلو اعتبر الدوام لما حسن ذلك؛ لأن شرط حسن الفعل لا ختلف باختلاف 
الفاعلين. 





(فصل: في دوام العوض) 

قوله: (فقال الجمهور). هم الزيدية وأكثر المتكلمين» فمنهم آبو هاشم وقاضي القضاة 
وتلامذته والشيخ أبو عبدالله وغيرهم. 

قوله: (وقال أبو ال هذيل).. إلى آخرہ. من القائلین بہذا القول الصاحب الكافي. 

قوله: (يوضحه أن العقلاء يستحسئون تحمل المشاق في الأسفار). 

هذا في الحقيقة دليل مستقل تقریرہ أن دوام العوض لو کان هو الوجه فی حسن فعل الام 
لوجب ألا يحسن من أحدنا إنزال الألم بنفسه ولا بمن له التصرف عليه من تملوك أو ولد 
صغير لأن ا منافع الحاصلة بذلك غير دائمة» ومعلوم أنه بحسن ذلك ذكر هذا الدليل أبو 
هاشم. وقد اعترض بأن الواحد منا إذا آلم نفسه فهو برضاه فلم يجب أن يكون مایقابل ذلك 
دائ بخلاف إيلام الباري إياناء ويدل على اختلاف ا حالین أن أحدنا يوم نفسه لمنفعة مظنونة 


ه!ںك۲۰۷ 











این 
1 ا الاسلاقی 


دز المعراج الجزء الثاني /له 


ج کے 
شبهتهم: أنه لو كان منقطعاً لصح إيصاله في الدنياه فلما علمنا تأحره إلى الآخرة علمنا أنه 
دائم كالثواب؟ لأن ما كان في الآخرة فهو دائم. 

وا جواب عندنا أنه يصح إيصاله في عرصة القيامة ويصح إيصاله في الدنيه لکن بشرط أن 
لا يكون في ذلك مفسدة, وأن لا يكون على مستحقه عوض لغيره عند من لا يجيز أن یتفضل 
الله بإيفاء الحق على الظالم» على أن في الأعواض مالم يمكن إيصاله في الدنيا کاعواض ات 
ومايقارنها. 

قالوا: لو وصلت إليه في الدنيا لعلمها. 
قلنة ليس العلم معتبراً في الأعواض, وهذا يستحقها من لا يعلم کالبھائم ومن لا عقل له 
بخلاف الثواب والعقاب, »فإك من حقهما الإجلال وعکسہ فلا بد من العلم. 

شبهة: قالوا: : لو كان منقطعاً لصح إيصاله دفعة واحدة ومعلوم أن العاقل لا ينتار ألم ينة ينة لنفع 
ساعة وإن بلغ ذلك النفع في الكثرة ة ما بلخ. 

والجواب: أنه إنما يقلح ذلك في حسن إيصاله لا في صحة انقطاعه. 











وإن كانت في حقيقة حقيقة الأمرغير حاصلة» ولا كذلك إيلام الله إيانا فإنه لايحسن إلا مع علمه 
بحصول النفعء فتبین افتراق ا حالين. 

قوله: (لیس العلم معتبراً في الأعواض). يعني لا يجب أن يعلم العوض أن هذا النفع الذي 
وصله هو عوضه فی لحقه من ال مء وهذا مذهب الجمه ور لما ذكره الصنف: ونقل عن 
سس سس سو سس ست 

قوله: (فإن من حقهما الإجلال أو عكسه فلا بد من العلم). 

يعني بأن ما وصل إليه هو ثوابه آو عقابه وإلا کان قد عرضه لاعتقاد قبيح؛ وهو اعتقاد 
تعظيم من لا يستحق التعظيم أو الاستخفاف بمن لا يستحقه. 

قوله: (إنمایقدح ذلك في حسن ايصاله دفعة واحدة). 

. يعني وهو غير محل النزاع» ولیس جواز انقطاعه يستلزم جواز اتصاله في وقت واحد بعد 
استحقاقه على ألم طويل» لان العوض من حقه لو خير المؤلم بين الألم مع حصوله وبين عدمه 
۸ 


ذا تسر 
1 ا الاسلا 


+( المجاد الثائك لل سس القول في الأعواض 6 

شبهة: قالوا: لو انقطع لَتَأم بانقطاعه فيستحق عوضاً آخرء وأيضاً فلا تكليف في الآخرة 
يحسن لأجله هذا الؤيلام في الآخرة. 

وا جواب: أنه ينقطع على وجه لا يتألم بانقطاعه كما سيتضح. 

قالوا: لا بد في الأ من عوض واعتبارء ومعلوم أن منافع الاعتبار دائمة» فكذلك منافع 
الہ ض 

وا محواب: منع ا حامع والفرق أن عند الاعتبار تمثيل الطاعة فيستحق ال نافع الدائمة لأجل 
الطاعةء لا لأجل الاعتبار مخلاف منافع العوض فإنها تجري مجری الوبدال. 


.م 


ددبيكه: 

القائلون بانقطاع العوض یجوزون أن يتفضل الله بأمثاله دائماء فإن انقطع ول يتفضل 
بأمثاله فلوجه حکمةہ وهو أن يرى صاحب ال حنة ذلك وقد وثق بدوام نعیماء فيزداد سسرورہ 
ويراه صاحب النار وقد وثق بدوام عقابه فيزداد غمّهه ويتمئى الموت وأن يصير جماداً كما 
حکی الله بقوله: #ويقول الکاف اتی کٹ ابا € لالبا:٤٠].‏ 

لاختار الام والعاقل لا ختار الألم الطویل لنعمة ساعة وإن بلغت في الكثرة الغاية» ویصح 
أن يختار الألم نی يوم لنعمة أيام كثيرة. 

قوله: (وابجواب: أنه ينقطع على وجه لا يتألم بانقطاعه كما سيتضح). 

يعني في الفصل الذي يلي هذاء وقد أجيب عن هذه الشبهة بأنه يلزمهم مشل ذلك في 
التفضل إذا انقطع» وفي الثواب الذي كان قد اجتمع في الأوقات السالفة حتى انتهى إلى وقت 
اتصاله» فإن ذلك يصل إلى العبد ثم ینقطع ولا یدوم له إلا القدر المستحق على الطاعة في 
الأصلء وبأنه وإن انقطع فمن الجائز أن يتفضل الله عليه بمقدار ذلك على الاستمرار فلا 
يلحقه غم» وبأنه وإن انقطع فلا يسلم أنه يلحقه بانقطاعه غم لان الله تعالى يرضيه ويقنعه كما 
في أهل الجحنة تتفاوت درجاتہم ولا یغتم غير ذي الدرجة العلياء. 

قوله: (فلوجه حكمة وهو أن يرى)... إلى آخرہ. الأحسن إبهام وجه الحكمة وإجماله» وليس 
من فرضنا التكلف للكشف عنه على أن انقطاع العوض بعد توفير القدر المستحق لا یفتقر إلى 


۹ 





ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 


م المعراج اٹجزء الثاني of‏ 





فصل /في كيفية إيصال العوض إلى مستحقه 

إن كان مستحقه من غير جنس المكلفين وصلت إليه أعواضه على الحد الذي يحسن معه 
إنزال الام ثم تنقطم فإذا انقطعت جاز أن يتفضل الله بأمثالهاء وجاز أن يميته مغافصة وجاز 
أن ينقله إلى صورة یلتذ بها أهل الحنة أو ینفر منها أهل النارہ وکل هذا لا شبهة فيه 

والذي يشتبه الحال في هل يجب أن يكون العوض من جنس ما يألفه حتى يحصل للسسباع 
افتراس في الجنة» وللخيل وللجمال حشائش وأتبان ونحو ذلك مما يشنع بهأهل الإلحد 
وعندنا أنه يجوز أن تكون /۷/ أعواضهم من غير جنس ما يألفونه وإثنهااعتير ذلك في 
الثواب أن يكون من جنس ما يألفه المثابون لأمر يرجع إلى أن الترغيب والترهيب لا يعقل إلا 
فيما ألفوه بخلاف العوض, وجائز أن يكون من جنس ما يألفونه ولا يؤدي إلى افتراس وغوه 
بل يخلق الله للسباع لحوماً يغنيهن عن الافتراس. 





بيان وجه الحكمة» فیا لم يكن واجباً لم يجب أن يتكلف وجه حكمة في عدم فعله. 


ننبيه: 

وإذا ثبت أن العوض لا دوام له فأجزاؤه لا تتزايد بتأخره کم في الشواب لأن الواجب من 

العوض أجزاء منحصرة معلومة والثواب يستحق منه ما لا نباية له فإذا تأخر لزم اتصال 

ثواب تلك المدة کا سيأتي» ونقل عن أب علي أنه يلزم تزايده كالثواب لأنہما دائمان» وهو بناء 
(فصل: في كيفية إيصال العوض إلى مستحقه) 

اعلم أنه يجوز إيصاله في دار الدنیا بالشرطين اللذين ذكرهما الصنف فيا مضیے وهو ألا 

يكون فيه مفسدة» وألايكون على مستحقه عوض لغيره / /0/ عند من لا يجيز أن يتفضل 

قوله: (وجاز أن ينقله إلى صورة يلتذ بها أهل الحئة)... إلى آخره. 

ظاهره أن ذلك مع تبقية الحياة فيه» وصرح بعضهم بأن ا مراد سواء كانت الصورة حيواناً أو 

جماداً بعد أن يميته مغافصة» وقد جعل السيد صاحب شرح الأصول إقرار التفضل بعد 
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اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 
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وأما المشائش فصحیح أن ينتطع اه م بشيء من نبات الحنة 

رر يميه وي داعي بودي 
دفع الضرر يجري مجری النفع عنه ولا يلزم أن يكون قد لحقه روح ولا راحة؛ لأنە ينزل منزلة 
من يضرب بالسياط داثماً فإنه إذا رفعت عنه ضربة واحلة لم يقع له بها اعتداد 





انقطاع الأعواض تبقية تبقية المعوضين غير المكلفين أقرب الوجوه» وعلله باتفاق الآمة على أنه 
لاموت بعد الحشرء واعترض بعدم تسليم الإجماع» وإن سلم فا راد أنه لاموت معه آمء 
والمراد لا موت لمن له حق لم يستوفه. 

واعلم أن ظاهر كلام المصنف أن الوجوه التي ذكرها في حق من ليس بمكلف ثابتة سواء 
كان من صغار بني آدم أو غيرهم. 

وقيل [الإمام يحبى ي]: بل تلك الوجوه المجوزة في حق غير المكلفين من غير 
الآدميين» فأما غير المكلفين منهم فإن السمع ورد بأن الله تعالى يدخلهم الجنة ويعوضهم فيها 
أو قبل دخوهاء ثم يتفضل عليهم بأنواع النعيم في الجنة ويديم التفضل عليهم. وقيل: إن 
أولاد الكفار يكونون خداماً لأهل الجنة بحيث يتلذذون بذلك ولا يلحقهم نصب ولا غم. 

قوله: (أو في النار على وجه لا یقع به اعتداد بأن يخفف من عقابه)... إلى آخره. 

قد أورد على ما ذكر سؤالان» أحدهما أن يقال: ألیس من قواعدکم أن العوض يكون في 
قدره وصفته بحيث لو خير المؤلم قبل إيلامه بين لحوق الألم له مع ذلك العوض وبين ألا تام 
لاختار الألم» وإذاكان وصول عوض المعاقب إليه على الصفة المذكورة فالعاقل لا ختار إنزال 
الأم به لأجل أن يحصل له ما ذكرتم مما لا یعتد به ولا حصل له به روح. وأجيب: بأنا شرطنا 
ما ذکر بالنظر إلى نفس العوض ونفس ال معوّضء والذي عرض للمعاقب من عدم الروح 
والاعتداد بها أوصل إليه أي فيه من جهة نفسه لأجل ذنبه كا إذا قدم إلى أحدنا أطعمة شهية 
لذيذة فجرح نفسه وأحل بها آلاماً بحيث ل يقع له بذلك الطعام التذاذ. 


51١ 





اپ رر 
المجلس سی الإسلاماں 
یں 


الجزء الثاني جه 





DD 





الثاني: أنكم إذا أجزتم التخفیف من عقابه لأجل ما يستحقه فقد ر- جعتم إلى ما أنکرتم من 
قول آي علي» وهو أن العوض يسقط العقاب» ورجعتم إلى ما كنتم نفيتموه من لحوق الروح 
بالمعاقب فإن التخفیف أبلغ روح في حقه وراحة. 

فآما الطرف الأول فأجيب عنه: بأن أبا علي يقول بأن الجزء من العوض يسقط الجزء من 
العقاب» ونحن لا نقول بذلك بل نقول إنه يسقط عنه جزء من العقاب في مقابلة ج زأين أو 
أجزاء من العوض لأن جزء العقاب فيه ضرر وله صفة وهي الإهانة» والعوض جزؤه فيه 
نفع من غير تعظيم» فیسقط نفع جزء العوض في مقابلة ضرر جزء العقاب ونفع جزء آخر 
من العوض. أو أجزاء في مقابلة صفة العقاب التي هي الإهانة. 

وأما الطرف الثاني فقد أشار المصنف إلى جوابه بقوله: (ولا يلزم أن يكون قد حقے روح 
وراحة) إلى آخره. وربا ينظر إنكاره لوقوع روح للمضروب بالسیاط بترك ضربه» فإن لذلك 
أثرا ظاهراً في الاستراحة» وقد أجاب بعضهم [الإمام يحبى لتق ]عن ذلك بجواب أبسط 
ما ذكره المصنف وهو أن الروح إنما یقع لو سقط العقاب وقتاً واحداً أو أوقاتاً» ولسنا نجيز 
ذلك وإن) نقول: يسقط عنه كل وقت قسط من العقاب بحيث يعلم ذلك» فيكون قد وصل 
الح ترا یو س ريدق و بد ماش سور طايه 
هو مستمر مثاله أن یستحق يستحق المعاقب في كل وقت آلف سوط فيضرب في كل وقت بتسع مائة 
وتسعة وتسعين سوط أ فإنه لاينال بذلك راحة. 

قال المجيب: والأصح أن يوصل عوض المعاقب على أحد وجھین, إما في الدنيا وإمابأن 
يرزق في النار مطعماً ومشربا مما يلتذ به غيره» وأماهو فلا يلت ذ به لأجل وقوعه في النار 
ومصير فيه وبطنه ومعاه ناراً. 

ولعمري لقد خبط هذا ا مجيب وتعسف فلم يأت من قريب» وأي نفع له في أن يمكن ما لا 
سبيل له إلى أن ينتفع به» وأين هذا مما قد قطعتم به من کون الأعواض بالغة في النفع المبلغ 
العظیم زائدة على مقدار الال النازل بأضعاف مضاعفةء وكل أقاويل الأصحاب في كيفية 

۲ 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 
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تعويض أهل النار متكلفة متعسفة على قواعدهم» وأيسرها وأقربها تعويضهم في الدنيا إذا 
صح عدم اشتراط علم /۵۹/ المعوض بإيصال عوضه» وأما إن اشترط قياسا على 
اشتراطهم ذلك في الإثابة فلا يصح» وعندي أن أحسن مما قالوه وأقرب ما تكلفوه أن 
المعاقب يسقط من أجزاء ضرر عقابه بقدر أجزاء نفع عوضه دون ما يستحقه من الإهانة 
والاستخفاف فلا يسقط منه شيء . 

إذا قيل: ففي ذلك راحة. قلنا: لا لأن قلة أجزاء عقابه بقدر استحقاقه لاتعدراحة» لولا 
ذلك لكان الفساق من أهل النار فی راحة لأن عقاہہم دون عقاب الكفار وأقل أجزاء منه 
ولیس كذلك» وكان يلزم أيضاً مثله إذا أطاع المعاقب في الدنيا طاعة تسقط بها أجزاء كثيرة 
من أجزاء عقابه أن يكون قد ناله راحة» وليس الممتنع إلا أن يوصل إلى المعاقب حال عقابه 
لذة ونفع» وأما أنه يلزم أن يكون عقابه بالغاًنی الكثرة المبلغ العظيم وإلاعد في روح وراحة 
فذلك غير لازم. فإن كان أبو علي قصد هذا المعنى في قوله: يتحابط العقاب والعصوض 
فكلامه سديد» وإن قصد أنه يسقط فی مقابلة أجزاء العوض أجزاء من العقاب ضررها وما 
يقترن بها من الاستخفاف فلا يصح اللهم إلا على ماذكره بعضهم» وقد حكيناه عنه أنه 
یسقط في مقابلة جزء العقاب والعوض فكلامه سديد» وإن قصد أنه یسقط في مقابلة أجزاء 
العوض أجزاء من العقاب ضررها وما يقترن بها من الاستخفاف فلا يصح اللهم إلا على ما 
ذكره بعضهم» وقد حكيناه عنه أنه يسقط في مقابلة جزء العقاب أجزاء من العوض بعضها 
يقابل الضرر وبعضها يقابل الاستخفاف» وفيه نظر لأن التساقط لا یصح إلا مع التقابل 
ولیس النفع يقابل الاستخفاف. والله أعلم. وقد يقال على ما ذکرناہ إن الاستخفاف تابع 
لإنزال الضررہ فكلا فرض سقوطه من أجزاء العقاب لحقه سقوط مايقترن به من 
الاستخفاف» ويجاب بعدم تسليم الملازمة. 


۳ 





N 
المجلس لمت الأسلا ماي‎ 
یں‎ 


مل المعراج الجزء الثاني جه 


س ت سڪ 

وإن كان من أهل الحنة وصل إليه عوضه على وجه يقع له به الاعتداد والللة مفرّقاً على 
الأوقات بحيث لا يغتم بانقطاعه ويتنزل منزلة من بين يديه أطعمة لذيلة مختلفة الأنواع: ثم 
يؤتى بلقمة شهية في خلال ذلكہ فإنه يلتذ بها الالتذاذ اللائق بها ولا يغتم بفقدهه بل يمكنه 
الله من أن يخطر بباله انقطاعها. 








قوله: (بل لا يمكنه الله من أن يخطر انقطاعها بباله). 

الأصوب أن يعد هذا وجها ثانياًء فيقال: إما أن يوصله الله مفرقاً على وجه يعتد به ولا يعتد 
بقطعه ولا يتأثر به» وإما أن يوصله لاعلى ذلك الحد في التفريق» ولكن إذا قطعه شغله عن أن 
بخطر الانقطاع بباله لكلا يغتم به. 


٤ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مم المجلد الثالث مس لل لل س سے الكلام في القرآن الكريم /ه 


الكلام في القرآن الكريم 


القرآن هو كلام الله المنزل على محمد للإعجاز بسورة منه أو بعلة آیاتھا, وقلنا أو بعلة 
آياتها لأن الإعجاز ليس من حقه أن يكون بسورة ؛ بل أقل ما ثبت فيه الإعجاز ثلاث آيات. 


(الكلام في القرآن الكريم) 

قيل [الإمام سے (ER‏ هوي اللغة: البيان ومنه: # اع در اک [القيامة:18 أ والاجتاع 
أيضاًء ولكل من الوجهين سمي القرآن قرآناء لأنه بيان ما كلفناه ومجموع سور وآيات» وقال 
في (الضياء): القرآن القراءة. 

وقيل: سمي قرآناً لاجتماع حروفه. قال تعالى: # إن عتا جمعه, وفرء از € [القيامة:17] أي 
تأليفه» وظاهر تفسير الزمخشري أن قرآنه في الموضعين بمعنی القراءة. 

قوله: (بل أقل ما يثبت فيه الإعجاز ثلاث آيات). 

يعني لأن التحدي وقع على وجوہ فأقل ما وقع به السورة وأقل السور ثلاث آيات» وقد 
قيل [الإمام يحبى ]نی حده اصطلاحاً: هو الكلام الذي نزل به جبريل على النبي 
ملإندالهم الذي تعبدنا بتلاوته المنقول نقلاً متواترا. 

إذا عرفت حقيقة القرآن فاعلم أن وجه ذكره والكلام عليه في باب العدل قيل: هو كونه 
فعلاً من أفعال الله يصح أن یقع على وجه فيقبح وعلى وجه آخرفیحسن وباب العدل كلام 
في أفعاله تعالى وما يجوز عليه وما لا یجوز وضعف هذا الوجه بأنه یستلزم أن يذكرفي باب 
العدل كل فعل لله كالسماء والأرض والماء والحجارة والنبات والحيوان» لأنه ما من شىء من 
ذلك إلا وهو إذا وقع على وجه حسن: وإذا وقع على وجه آخر قبح» فالوجه الصحيح أن 
العدل لما كان كلاماً في أن الله لا يفعل القبيح ولا خل بالواجب والقرآن لطف لنا وبيانلما 
کلفناہء واللطف والبیان واجبان على الله تعالى ذكر في العدل لأنه من قبيل الواجب عليه 
تعال. 


اپ رر 
المجلس سی الإسلاقي 
یں 


م المعراج 





اهدع الثاني به 








فصل/في حقيقة الكلام والمتكلم 
لمم فهو ما انتظم من الحروف المسموعة المتميزة وزاد ؛ بعضهم المتواضع عليها 
احترازاً من الهملء Pe PTO‏ 
يلفظ لا فظ اا 





با حرف الواحل 

(فصل: في حقیقة الكلام والتکلم 
ماکان القرآن من جنس الكلام احتیج إلى ذكر حقیقة الكلام وفاعله وهو المتكلم ولا سيأتي 
پوس 


قوله: (وزاد بعضهم المتواضع عليها). 

من نقل عنه ذلك أبو هاشم» فإنه اعتبر کون الکلام مفيداً» ومما نقل عنه اعتبار کون ا حرفین 
غير متماثلين» ورد بوروده كقوله مل طاحم :ما آنا من دد؛'". وقال الإمام المعتضد بالله 
الداعي يحبى بن المحسن "ني كتاب (المقنع): إن المهمل لا يسمى كلاما إلا على جهة التجوز 
لآن من سمعناہ ٭یصل بين حرفين کالباء مع الباء والألف مع الألف لا یوصف بأنه متکلم 
ولأن لفظة الکلام إذا أطلقت لم یسبق إلى الأفهام إلا الستعمل دون المهمل. قال: فأمامن 
قال ليس بکلام فبعيد لان أهل اللغة قسموا الكلام إلى مهمل ومستعمل. 

قوله: (لا يمكن القادر أن ينطق بالحرف). يعني لأنه لا بد أن يبتدي بحرف ويقف على 


-)١(‏ في الجامع الصغير بلفظ : «لست من دد» ابن عساكر عن أنس» والبيهقي في السئن» والطبراني عن معاوية بإسناد حسن. 

()- هو الإمام الداعي بی بن ا حسن بن محفوظ بن محمد بن یجیی بن يحيى لسا » أخذ العلم عن الفقيه سليمان بن عبد الله 
السفياني ومحمد بن الحسن النجراني ؛ والامیر علي بن الحسين وغيرهم » قال النصور بالله ليك : اق لصاح الم حنة 
علم أربعة أئمةء وأن ربع علمه يكفي الإمام الأعظمء وكان شاعرا بليغا شجاعاء > له مؤلفات حسان منها المقنع الشافي في 
أصول الفقه؛ عاقه ا یمام عن إكماله فأكمله السيد محمد بن البادي بن تاج الدين» وف العربية وغيرهاء دعا إلى الله في 
صفر سنة/54١11هء‏ وعارضه الأمیر محمد بن المنصور باللہ » ومال شيعة الظاهر عنهء ومات كله بساقين من مغارب ٠‏ 
صعدة سنة/17327هاء تمت . 
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م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


+ المجلد الثالت 


قلنة ما انتظم شبيهاً بالنظام الحقيقي لتواليه على السمع. 

قلن من ا حروف لأن ا حرف الواحد لا يكون كلاماً. 

وأما قوهم: ع الكلام و ش الثوب ونحوهء فأصله عي وشي من الوعي والوّشى وانماحلفت 
الیاء تخفيفاً بدثيل رجوعها تي التثنية وفعل المتكلم. 


الكلام في القرآن الكريم جه 





قوله: (تشبيهاً بالنظام). هذا إشارة إلى جواب سؤالء تحقيقه أن الانتظام لا یکون إلا في 
اللتحیزات إذ المنظوم ما دخل فيه النظام وهو الخيط ونحوه مایدخل في ثقب الخرز 
وا جواہر. وجوابه: أن نسبة الانتظام إلى ا حروف على جهة المجاز» ولا بأس أن بد باللفظ 
المجازي مع القرينة المفهمة للمعنى» والقرينة هناما يعلم بالعقل من عدم تحیز ا حروف. 

قوله: (لأن ا حرف الواحد لا يكون كلاماً). 

قل الخلاف نی ذلك عن أبي علي» فذهب إلى أن ا حرف الواحد يسمى كلاماً إذاا عرف أن 
المتكلم يصله بغيره» وقواہ الشيخ الحسن الرصاص واحتج له بن النحاة قسموا الکلام إلى 
اسم وفعل وحرف جاء لمعنى» ومثلوه بالباء واللام ونحوهما. 

وأجيب: بأن ذلك اصطلاح صناعي لا لغوي فلا يستقيم الاحتجاج به. 

قلت: وماذكره السائل والمجيب غير مستقيم فإن ذلك تقسيم من النحاة للكلمة لا للكلام 
الذي نحن بصدد تحقيقه» وهم اصطلاح آخر ليس هذه ا حقیقة واردة على مقتضاة. 

قوله: ( وأما قولهم: ع الكلام وش الثوب ونحوه). 

أراد تق نفسك الشرء وهذا إشارة إلى ما يحتج به أبو علي ومن قال بأن ا حرف الواحد كلام. 

قوله: (وإنماحذفت الياء تخفيفاً). 

يعني لإجراء الأمر جری ال مجزوم وأصله عي وشي» ولا یقتصر على العين والشين إلا مع 
وصله بكلام» فلو م یوصل لم يكن بد من هاء السكت فيقال: عه وشه وقه. 

قوله: (بدلیل رجوعها في التثئية وفعل المتكلم). أراد بالتثنية الفعل المبني للإثنين نحو عيا 
وشياء وبفعل المتكلم المضارع نحو: أعي. 
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یں 
1 سط الاسلا می 


اٹجرے الثاني of‏ 





مز المعراج 





قلنة المتميزة احترازاً من صرير الباب وأصوات البهائم. 

وقلنة المسموعة احترازاً من الكتابة. 

والشیخ أبو عبد الله والئحة يعتيرون الإفادة ذكانهم آرادوا بذلك الكلام الاصطلاحي لا 
اللغويء وذلك متفق عليه 

واعلم أن القائلين بإثبات الكلام النفسي فريقان» فريق ينكرون کون هذا المسموع كلاماً 
ويدعون أن تسميته كلاماً مجان وهه مباھتہ وفريق يعترفون بأن هذا المسموع کلام ويدعون 
إثبات كلام آخر قائم بالنفس ویجعلون هذا الاسم مشتركاً بينهماء وهذا أيضاً بعيد عن 
التحصيل؛ لأن من ينفي الكلام النفسي كيف يسلم أن الاسم موضوع عليه بالاشتراك 
وأيضاً فالعرب لا يعقلون الكلام النفسي /۷/ فضلاً عن أن يضعوا له عبارة أو يشركوا 
بينه وبين غيره فيها. ظ 

يوضحه أنه إذا أطلق الکلام فإثما تسبق أفهامهم إلى هذا المسموع. 


قوله: (أرادوا بذلك الكلام الاصطلاحي لا اللغوي). 

يعني الصطلح عليه في عرف النحاة» فإن المتكلمين حدوا الكلام لغة ولا يفرقون بينه وبين . 
الكلمة؛ والنحاة لهم اصطلاح آخر فيجعلون الكلمة هي اللفظ الذي وضع لعنى مضرد 
والكلام ما تضمن کلمتین بالإسناد» ویشترطون فيه الإفادة» فالكلمة كزيد» والكلام نحو: 
زيد قائم» وعند النحویین أن هذا الذي ذكروه هو معنى الكلمة والكلام لغة» وأن الذي ذكره 
المتكلمون هو اصطلاح لهم» ورجحه الرازي لأن النحاة نقلوه عن أئمة اللغة كسيبويه. 
قوله: (وهله مباهتة). ) 
هذه عبارة ركيكة يستعملها المصنف وغيره وليس للبهت هنا معنى» وأما المفاعلة منه فأبعد 
لأن البھت مصدر بهته إذا قال عليه مالم يفعل. ) 
قوله: (لأن من ينفي الكلام النفسي)... إلى آخحره: يقال: لايحسن منك أن تحكم عليه 
بالبعد لعدم تسليم الخصم له لأن هذا لا يعد وجهاً في بعده. 


۸ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مڑ المجلد اٹثائٹ _ سس هبس للب الكلام في القرآن الكريم به 





وأما المتكلم: فهو عندنا فاعل الكلام بدليل أن من علمه قاعلا للكلام علمه متكلماً ومن 


لم يعلمه فاعلاً للكلام لم يعلمه متکلما 
وھذا أضافت العرب كلام الممرور إلى الجن ما اعتقدوا أن الجن تفعلهه فهو كسائر أسماء 
الفاعلين. 


وقالت المجيرة: هو من قام به الكلام 





قوله: (كلام الممرور). 

يعني المصروع لأن سبب ذلك غلبة المرة عليه لا مايعتقده العوام من مداخلة الجن له 
وهذه مسألة حلاف بین المتكلمين» فالجمهور أن الكلام للمصروع» والصر.ع الذي يصيبه 
لكثرة مرة البلغم وغیرھاء ويزول العقل في تلك ا حال حكمة من الله تعالى وعدلاء ويتكلم 
في تلك ا حال بها يسمع منه ويفعل ما يفعل بجوارحه. وقال الشيخ أبو الهذيل وابن الإخشيد 
وغيرهما: إن ذلك كلام الجن. 

قبل [الإمام يحبى پلتََ]: والأصح أنه جوز حصول ذلك من ا جن فیتکلم الجني بلسان 
نفسه ويحرك حينئذ لسان المصروعء وأما حركة جوارحه فإمكان کونہا من الجن مالا مانع 
ميك . 

قاست: وقد تقوم قرائن على ذلك» منها ماصح لنا عن الثقة أن کلام المصروع قديكون 
بلغات لا نعرفها متعددة متنوعة» وقد يجري من الکلام حينئذ ما لا يمكن أن يكون منه وضیر 
ذلكء ويمكن أن بحستج بقوله تعالى: كما يموم الى يبط الط ون الْمَی 4 
[البقر:۲۷۵]. فإن الغرض به المصروع» لکن تأوله جار الله بأنه ورد على ما یعتقد العرب في 
زعماتہم أن الشيطان يخبط الإنسان فيصرعء وإذا لم يكن ذلك مستحيلاً فلا وجه للتأويل» 
وليس زعمهم لذلك يقضي أن يورده الله في معرض التقرير له. 

قوله: (وقالت المجبرة: هو من قام به الكلام). أما برغوث منهم فيجعل الکلام صفة ذاتية» 
فالمتكلم عنده المختص بتلك الصفة» وأما باقيهم فما ذكره المصنف حد المتكلم عندهم. 


۲1۹ 














ری 
1 اسر الاسلاقی 





0 المعراج ۔۔۔ الجزء الثاني »© 








وهله إحالة لأنهم يحدون الكلام بأنه أيضاً ما قام باتكل على أنا سنذكر الكلام النفسي 
ونبين أنه لو ثبت لما صح على الباري تعالى. 

وأيضا فليس للمتكلم بكونه متكلما حال تعلل بمعنى وإلا وجب صحة العلم بتلك الحال 
قبل العلم ما يؤثر فيها كسائر ما يوجب حالاً؛ ولأنه لا طريق إلى إثبات هذه الحال البتة, 
والذي يجله أحدنا من نفسه هو قدرته على الكلام أو علمه بترتيب حروفه أو كيفيّة إيرادها 
أو العزم عليها أو التفكر فيها أو القصد إلى إيرادها. ولآنه لو کان للمتكلم حال وقدرنا 
تضاد ا حروف وأنه خلق لأحدنا آلتان لاستحال أن ينطق بحرفین ضدین؛ لأنه كان يحصل عل 
ا 

وعلى ا ملة فإذا أبطلنا الكلام النفسي صح أن حقيقة الکلام والمتكلم ما قلنل 





قوله: (وهله إحالة). يعني بكل من المجه ولين إلى الآخرء وهذايرد عليهم إن قصدوا 
طريقة التجديد» وأما إذا أرادوا بيان مذهبهم فلا وجه ما ذكروه. 

واعلم أن الذي عليه جمهور الزيدية والمعتزلة أن الكلام من قبيل الأصوات إلا أنه أصوات 
خصو صة متميزة کل جزء منه یتمیز عن الآخر. وذلك نحو زيد فإن الزاي متميز عن الياء 
والياء عن الدال» وا خلاف في ذلك مع الشيخ أبي علي والأشعرية والكلابية فإنهم جعلوا 
الكلام زائداً على الأصوات باقياًء وأبو علي والأشعرية قالوابذلك شاهداً وغائباً وإن 
خالفهم في ذلك الأمر الزائد ما هوء والكلابية قالوا بذلك في الغائب لا في الشاهد فکقول 
الجمهور. 

قوله: (وأيضاً فليس للمتکلم بكونه متکلماحال). 

هذا عين ما خالفت فيه المجبرة» فإنہم يذهبون إلى أن كلامه صفة له تعا ی كقولهم في القدرة . 
والعلم والحياة» فالمتكلمية عندهم كالقادرية والعالمية» ويختلفون هل المتكلمية مزية موجبة 
عن معنى هو الكلام» أو هي نفس المعنى كاختلافهم في القادرية والعالمية سواء. 

قوله: (أولأنه لو كان للمتكلم حال)... إلى آخره. يعني لأنه يلزم أن يكون حالاًللجملة 
كالقادرية والعالمية إلا أن بناء الدليل على تقدير المضادة مع عدم حصوها ليس بالقوي. 


۲۲۰ 


ذا تسر 
1 ايك الاسلا 


المجلد الثالث 





الكلام في القرآن الكريم به 

فإن قيل: هلا كان المتكلم من حلّه الكلام أو حل بعضه أو اثر في آلته أو احتاج إليه أو قام 
به أو لأنه كلام قلنا: أكثر هله باطل بالاتفاق. 

ويبطل الأول والثاني أنه كان يجب أن يكون اللسان هو المتكلم والمبعوث بالرسالة والقلذف 
و الستحق لللم والمدح؛ وكذلك في الصدی لأن الكلام قد يجله كمايحل اللسان» وكان يلزم 
أن تكون الشجرة هي التي كلمت موسى اء على أن أقل الكلام حرفان» ولا يكاد يوجد 
حرف إلا ومخرجه حلاف محرج الآخر. 

ويبطل الثالث أنه لا معنى لكونه أثر في آلته إلا أنه يضاد ا خرس والسكوت عليها وسنبين 
أنه لا ضد للكلام. 


قوله: (أكثر هله باطل بالاتفاق). ظ 

لعله يريد ما عدا كونه من قام به» وقوله: أو لأنه كلامه غير مستقيم» وما معنى أن المتكلم 
يسمى متكل) لأن الكلام كلامه» وهو غير بعيد لکن ركت العبارة ويجاب بأن يقال: وإنما 
يكون الكلام کلامہء فإن من جهل ما يكون له المتكلم متكلماً جهل ذلك أيضاًء ولاتعرض 
لإبطال أنه من قام به لأنه سيأتي الكلام عليه مبسوطا. 

قوله: (وكذلك في الصدى). 

قال الجوهري: الصدى الذي يجيبك بمثل صوتك في الجبال وغيرها يقال: صم صداه. 
وأصم الله صداه أي أهلكه. لأن الرجل إذا مات لم يسمع الصدا منه شیئاً فيجيبه. 

قوله: (ولا یکاد يوجد حرف إلا ومحرجه غير خرج الآخر). 

أما أهل علم التصريف فقد يذكرون في حروف متعددة أنها من خرج واحد» كقوهم في 
الهمزة والحاء والآلف إنہا من أقصى ا حلق: وفي الحاء والعين إنبما من وسطه ونحو ذلك 
ومنهم من يجعل المخرج متفاوتا تفاوتاً يسيرآ» وعن بعض علماء العربية مثل كلام المصنف. 
وهو أن ما ذكره آهل التصريف على سبيل التقريب» وف الحقيقة أن لكل حرف خر جا على 
حياله. 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


وا تراج تحص سس سسب ائعزہ الٹای يه 





ويبطل الرابع أن السائل إن أراد بحاجته إليه أنه حلّه فقد أبطلناہ أو أنه الذي فعله فهو 
اللي نقول» أو أنه مضمن له أ يصح؛ لأن معنى التضمين هو أن لا حصل الذات إلا على 
صفة ولا تحصل على تلك الصفة إلا إذا حصلت على صفة أحرى» ولا تحصل على تلك 
في الكلام والمتكلم وإلا لم يصح أن يخلو أحدنا عن الكلام. 


قوله: (کاٹ حوھر والكون) .يعني فإ الجوھر مضمن بالکون أنه لایوجد إلا متحيزا» ولا 
متحيزاً إلا وهو كائن في جهة. 
فائدة: 

المتكلمون يقسمون حاجة الأمور بعضها إلى بعض قسمين» حاجة أصلية وهى الأكثرء 
ہیں ای ےک فو إن مئاتش إل کہ نے ل السبية 
الثاني حاجة التضمين وتسمی حاجة التبعية» ومعناه أن يتوقف ثبوت أمر على آخر ليس 
للحاجة إليه ولكن للحاجة إلى أمر آخر ذلك الأمريحتاج إليه / /٦٦‏ » وله صورتان أحدهما 
ماذكر في ا حوھر والكون. الثاني: ما بين الرطوبة والاعتماد السفلي» فإنه إذا صادف حدوثه 
حدوثها لزم وصار باقياً وهوني الأصل غير باق لکن بقي لتلك الصادفة فلو لم تكن 
الرطوبة حادثة ل یلزم كا إذا ألقيت جس خفيفاً في ماء ثم أحدثت فيه اعتماداً فإنه لا یلزم؛ 
وشرط بعضهم کون فاعل الاعتماد والرطوبة الله تعالى» وبيان حاجة التضمين هنا أن 


20 الرطوية توجب انغیاز المحل عند حدوثها ولا تنغمز إلا مع تدافعهء واندفاعه لايكون إلا 
2020 بالاعتماد» فلم) كان حكم الرطوبة يلازم حكم الاعتماد» وحکم الاعتماد يتفرع على ثبوته کان 





بينهما حاجة التضمين» هكذا ذكروه وليتأمل. 


یں 
1 اسر الاسلاقی 


ل المجلد الثالث 





الكلام في القرآن الكريم به 





فصل/ والذي يعرف إضافة الكلام إلى المتكلم في الشاهد 

إما أن نشاهله يصدر منه أو نعلم وقوفه على قصل وداعيه أو يخيرنا الصادق بذلك. 

واللي يعرف إضافة الكلام إلى الباري هو أن يقع على وجه لا يتأتى من القادرين بالقدرة 
إيقاعه عليهء کان يوجد في الحصى والشجر أو يخيرنا نبي صادق بأنه كلام الله وبهذا يعلم أن 
القرآن كلام الله؛ لأنه لولا السمع لحوزنا أن يكون من فعل غير الله تعالى» فإنه ليس من 
ضرورة المعجز أن یکون/۳۲/ من فعل الله تعالى. 

فصل/ لا خلاف بين الناس في أن القرآن كلام الله , وإنما اختلفوا في القرآن ماهو؟ 

فقال جمهور أهل العلل: هذا المتلو 2 المحاريبء المكتوب 2 المصلحف» المسموع من ألسنة 

القارئين وبهذا قال بعض القائلين بقدم القرآن كالكرامية والحنابلة وأصحاب ا حدیث. 





(فصل: قوله: (والذي به يعرف إضافة الكلام إلى المتكلم في الشامد إما أن نشاهله يصدر 
منه ونعلم وقوفه على قصله وداعيه). 

فيه نظر لأن مشاهدتنا لصدور الكلام منه كافية في معرفة إضافة الكلام إليه» ولو أ يقف 
على قصده وداعيه ككلام الساهي والنائم» وأ مل المصنف وجهاثالفاً وهو الخبرالمتواتر 
بصدور كلام من متكلم معين فان هذه طريق واضحة. 

قوله: (فإنه لیس من ضرورة المعجز أن یکون فعلاً لله). 

يعني بل وقوعه من القادر بقدرة على وجه لا يتأتى من غيره من القادرين بقدرة إيقاعه عليه 
كاف في إعجازه» ويكون المعجز فی ا حقیقة إقداره على ذلك. 

(فصل: لاخلاف بين الناس في أن القرآن کلام الله وإنما اختلفوا في القرآن ماهو هذا؟) 

الذي ذكره المصنف کہ تری وغيره يأتي بالخلاف على وجه آخر ویجعل محل الاتفاق أن 
هذا المتلوهو القرآن» ومحل الخلاف هل القرآن هذا كلام الله أم لا. وهذا أولى مماذكره 
الصنف. قال بعض الشارحین [الإمام جى 8]: : فالذي عليه أهل العدل بل جميع الفرق 
المقرة بنبوة محمد صل الله عليه أنه كلام الله ووحيه وتنزيله» أي كلامه عرفا لا لغة لأن 


۲۳ 








مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مز المعراج ہے حصوىے۔ے ہم ےے مم ے.۔..۔لاتبٹسسٹشٹہسس ےہ الجزء الثاني به 


من قبيل الأصوات» فجعلوه جنساً غير الصوت مسموعاً مع الصوت وباقیاً دون الصوتء 
وإثما قالوا بهذا لثلا يلزم أن يكون التالي قد فعل مثل كلام الله تعالء وهذا غير لازم؛ _ 





المتكلم لغة المحدث للكلام ومخرجه من العدم إلى الوجود وا تلو ليس كذلك بل المحدث 
له والمتكلم به هو المتفوهبه» وهو الذي يمدح على قراءته ويذم ويشاب ويعاقب بحسب 
اختلاف الأحوال والمتكلم في العرف من كان منشأ أصل ذلك الکلام ونظم ألفاظه منه وإن 
احتذى غيره على ذلك ونطق به كا نطق به المبتدئ» وذلك ظاهر كا يقال في القصائد المنسوبة 
إلى الشعراء والخطب المنسوبة إلى الخطباء» والرسائل المبتكرة لقوم ويحكيها عنهم آخرونء فم| 
هذا حاله ينسب في عرف اللغة إلى المبتدئ لا إلى الحاكي» والقرآن كلام الله بهذا المعنى. 
وخالف في ذلك الأشعرية والكلابية والمطرفية والباطنية» فهؤلاء جميعاً قالوا: هذا القرآن 
ليس بكلام الله تعا ی لغة ولا عرفأ ثم افترقوا فقالت الأشعرية: كلام الله معنى قديم قائم 
بذاته وا متلو عبارة عنه» ومثله قالت الكلابية إلا أنہم أبدلوا لفظة قديم بأزلي» ولفظة العبارة _ 
بالحكاية. 20 
وقالت المطرفية: كلام الله صفة قائمة بقلب ملك يقال له ميخائيل. 

فبعضهم قال: إن الله أجير الملك عليه. 

وبعضهم قال: إن ا ملك صَفْتْ طبيعته وخلصت جوهريته واستنبط القرآن. والذي بيننا 
حكاية ذلك. | 

وقالت الباطنية: هو كلام الرسول حصلت معانيه بالفيض من النفس الكلية إلى نفسه 
ا لجزئية فصاغ هذا القرآن وهو لفظه. 

قوله: (وقال شيخنا أبو علي وأبو الهذيل)... إلى آخره. 

ظاهر كلامه أنه لا یثبتان ذلك المعنى إلا مع الكلام المسموع» وأبو علي مصرح بأن القرآن 
إذا كان متلواً حل ذلك المعنى مع الصوت» وإذا كان مكتوباً حل مع الكتابة» وإذا كان 


۲۰ 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ما المجلد الثالث .سس الكلام في القرآن الكريم /ه 





لان التالي يفعل مثل ذلك محتذيا ولیس من احتذى على فعل غيره يقال قد فعل مثلهه فإن 
من أنشد قصيدة امريء القيس لا يقال: قد جاء بمثلهاء فبطل ما توهموه. 

وقال جمهور ا مبرۃ كلام الله تعالى معنى قليم قائم بالنفس. 

واختلفوا في هذا المتلوء فقالت الكلابية: هو حكاية كلام الله فالزمھم أصحابنا أن تكون 
الحكاية قديمة أو يكون الحكي محدثاً؛ لأن الحكاية والمحكي واحد ولا رأت الأشاعرة وقوع هذا 
الإلزام قالوا: هو عبارة كلام الله لينفصلوا عن هذا الإلزام وما علموا أنه لازم لهم أيضا؛ لأن 
العبارة لا بد أن تكون من جنس المعبر عنه 


حفوظاً فمع ا حفظ فيجعله موجوداً في المحل بغيره كما أوجب وجود الجوهر في جهة 
بالكون. 

قوله: (من جنس واحد). يعني وإذا اتحدت الجنسية لم يصح الافتراق في قدم ولا حدوث» 
وذلك لأن الحكاية مأخوذة / /٦٦‏ من المحاكاة وهي المشابهة. 

قيل [الفقيه قاسم ]: ودخول ا حکایة في الأقوال إن أريد المعنى ل يعتبر فيها الماثلة» وإن أريد 
القول لم يكن بد من الماثلة» ومسألتنا من هذا القبيل» وأما الحكاية في الأفعال فتدخل في 
المتمائل كقولك: هذا السواد يحاكي هذاء وني المختلف كهذه الكتابة تحاكي هذه مع اختلاف 
اللفظء وفي المتضاد كهذه المشية تحاكي هذه مع تضادهما. 

قيل [الإمام يحبى لليكاف]: وإذا أطلقت حكاية القول فشرطها اتفاق اللفظ وا لمعنى» وذلك 
نحو تلاوتنا القرآن وروايتنا للأحاديث» وشروط حكاية القول مطلقا قصد الحاكي ذلك 
وأن یأتی به معرباً لا ملحونا وألا يرويه مطلقاً إن كان مقیداء ولا مقیداً إن كان مطلقاًء بل 
يأني بالكلام كما قیل. 

وأبوهاشم هو الذي شرط عدم اللحن» وقال غیرہ: إن غير اللحن معنى المحكي خرج 
عن كونه حكاية وإلا فلا. 

قوله: (لأن العبارة لا بد أن تكون من جنس المعبر عنه). 


٥ 








اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


0 المعراج ل الجزء الثاني کہ 





وإنما فصل أهل اللغة في التسمية بين العبارة وال حکایة من حيث أن ا حکایة ترد بلفظ المحكي 
والعبارة ترد بلفظ غير لفظ المعبر عنه 

وسبيلنا أن نبین أولاً أن الكلام من جنس ا حروف والأصوات ثم نبطل الکلام النفسيء 2 
سی بسيو بس اس بس نر سس ا 
الغرض في هذا الباب. 


قيل [الفقيه قاسم]: ولا یدخل إلا في القول» فان أطلقت أو قصد العبارة عن اللفظ فلا بد 
سد مرش ہس سی مس سس 
ا حکایة للمعنى والعبارة عنه قول بعضهم: 
إني من النفر الثلائةحقهم أنيرحموالحوادث الأزنمان 
مشرأقلوعالمسةتجهّل وعزينزقومذللجئئان 
حكاية لمعنى قوله ملام :« ارحموا ثلاثة عزيز قوم ذل وغني قوم افتقر وعالماً يلعب به 
الحمقى»”" وعبارة عنه. 
قوله: (أن نبين أولاً أن الكلام من جنس ا حروف والأصوات ثم نبطل الكلام النفسي). 
يقال: لم تفعل هكذا بل قدمت إبطال الكلام النفسى_شاهداً وغائباً وجعلت بيان کون 
الكلام من جنس ا حروف والأصوات ضمنياً. 


())۔ رواه بلفظه في كنز العمال (ج ۱٥/‏ /رقم .)٦۳۲۹۹/‏ 


ا۳/۲ 


ری 
1 اسر الاسلاقی 


م المجلد الثالت 





المول في إبطال الكلام التطْسي شاھدآ وغائباً کہ 
الفول في إبطال الكلام النفسي شاهداً وغانياً 


أما في الشاهد فالمعقول من الكلام هو هله الحروف والأصوات بدليل أن من علمها 
وصفها بأنها كلام وإن جهل المعنى النة > ومن جهلها لم يصفها بأنها كلام وإن علم المعنى 
النفسي. 

وبعد: فلا بد من القول بصحة إدراك المعنى النفسي. 

فیقال: أرأيتم لو خلق الله فينا إدراكه هل كنا ندركه بصفة ا حروف والأصوات حتى يكون 
مترتباً مفيداً متواضعاً عليه فهذا إقرار بأنه من جنسها أو كنا ندركه على صفة غير هله فما 
هي وكيف يكون كلاماً دون غيره من معاني النفس وبماذا يتميز عن غير 

وبعد: فللعنی إذا م يكن مدركاً ولا موجوداً من النفس فالدليل عليه إماصفة توجبهاأو 
حكم يصدر عنه وقد قررنا أنه لا صفة للمتكلم بكونه متكلماً ولا حکم ومعلوم أن هذا 
المعنى النفسی غير مدرك ولا موجود من النفس, فثبت أنه لا طريق إليه 

قالوا: أوليس اأحدنایجد من نفسه أنها طالبة إذا أراد أن يأمر غيره بشيء لذلك الشيء سواء 
وجدت ا حروف والأصوات أم لاء فذلك الطلب هو الأمر والأمر هو أحد أنواع الكلام. 

قيل لهم: الطلب الذي يجله أحدنا من نفسه هو إرادة ذلك الشيء بدليل أنه لا يصح أن 
يقول: طلبت وما أردت ولا العكسء ولا شك أن الإرادة تثبست وإن لم توجد ا روف 
والأصوات» بل لا تكون ا حروف والأصوات أمراً إلا بالإرادة ليفترق الحال بين الأمر 
والتهديد والوباحة والعحدي. 





(القول في إبطال الكلام النفسي شاهداً وغائبا) 
قوله: (وبعد فلا بدمن القول بصحة إدراك هذا المعنى النفسي). 
لعله يريد على قاعدتهم في كون الإدراك معنى لأنه يلزم إذا وجد الإدراك الذي هو معنى 
لشيء ألا يتوقف إدراكه على شر ط» لان هذا حكم العللء وفي هذا الاستدلال ركة ورقة 
ولقد كان مستغنياً عن إيراده با هو أوضح منه وأوصل إلى مراده. 


۲۷ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مڑالمعراج سے الجڑہ الثاني جه 





وقولهم إن ذلك الطلب هو الأمر باطل؛ لأن أحدنا يجد نفسه طالبة لفعل من الأفعسل ولا 
يوصف بأنه آمر به مالم يقل: افعل؛ لأنه قد اتفق العقلاء من أهل اللغة على أن الأمرمن 
قبيل الأقوال» وقد ادعى أهل العناد منهم أن هذا الطلب النفسي يوصف بأنه قولء ومن بلغ 
في التجاهل إلى هذا الحد سهلت مكالته وقيل له فهلا جعلت العلم والشهوة من قبیسل 
الأقوال؟ 
وبعد: فعند الخصوم أن السيد إذا أراد أن يظهر عصيان عبدہ له فإنه يأمره ولا يجد نفسه طالبة 
للفعل؛ لأن وقوع الفعل ظهور كذبه فقد حصل الأمرين من دون طلب. 
قالوا: الدليل على الكلام النفسي أن أحدنا إذا أراد الكلام وجد في نفسه معنی, فذلك هو 
الكلام. 
قيل لهم: الذي يبد في نفسه هو تصور الكلام والعزم عليه والعلم بترتيب حروفه والتفكر 
في كيفيّة إیرادہ وكل هذه كما يجدها أحدنا من نفسه قبل الكلام يجدها أيضاً قبل الكتابة 
وقبل البناء والسفرء فهلا كانت الكتابة والبناء والسفر معاني في النفس. 
قالوا: العرب تقول: في نفسي كلام وقال تعالى# وَيَفُولُو ف انش * لالجادلة:۸]» وقال: 
يولح اوج رواوہ ٭ [اللك:٤٤],ء‏ وقال الأخطل”": 
إن الكلام لفى الفؤاد وإنم) جعل اللسان على الفؤاد دلسيلا 
قیل لهم: لا يصح التوصل بالعبارات إلى المعاني, لأن المعنى يجب أن يعقل أولاً ثم يعبر عنه 





قوله: (لا يصح التوصل بالعبارات إلى المعاني). 

يرد هنا سؤال وهو أن يقال: ألستم توصلون با حدود وهي عبارات إلى معنى الملحدود: 
وبالأدلة وهي عبارات إلى العلم بالذوات المستدل عليها؟ 

وأجيب: بأن الذي جوزناه کون العبارات تعرف بها معاني ثابتة في نفس الأمر لکن جهلها 


 )١(‏ غياث بن غوث بن الصلت بن طارقة ابن عمروء من بني تغلبء أبو مالكء شاعر مصقول الألفاظ حسن الدیباجة؛ 
والفرزدق والأخطل» نشأ على المسيحية في أطراف الجيزة بالعراق واتصل بالأمويين فكان شاعرهم» وتهاجا مع جرير 
والمرزدق» وفاته (۹۰ھ): (أعلام : ج/٥/۱۲۳).‏ 


TYA 


یں 
1 اسر الاسلاقی 


مز المجلد الثالث 





القول في إبطال الكلام النمسي شاهداً وغائباً جه 


فما عندكم لولم تخلق العربء أو خلقوا فرساً اذا كنتم تعلمون الکلام النفسي على أن 
معنى قولهم: (في نفسي كلام) أي العزم عليه والعلم بكيفية ترتيبه وو ذلك مسا قسلمناہ 
وكما يقولون: (في نفسي كلام) ويقولون في نفسي ا حج وبناء دار والسفر ونحو ذلكہ فهلا 
جعلت معاني في النفس. 

وأما قوله تعال: ل يقولون في أنفسهم» ونحوهاء فلن يعدو ما ذكرناه من عزمهم على إيراد 
هذا القول وتفكرهم في کی كيفية إیرادہ واعتقاد مقتضلہ ونحو ذلك وقد قيل إنهم يظهرون هله 
الأقوال في ما بينهم على حد لا يسمعها غيرهم ویوصف ذلك بأنه سر وبأنه قول في النفس» 
ألا ترى أن أحدنا إذا کلم نفسه بحيث لا يسمعه أحد وصف بأنه سرہ وقيل: فلان يجلث نفسه 
ويقول في نفسي وأشباه ذلك. 

يوضحه أنه لو كان كما زعم الخصم من أن الذي في النفس يسمى كلاماً وقولاً للزم إذا 
أخطر أحدنا/74// بباله أن يطلق امرأته أو يعتق عبنه أن تطلق, أو يعتق؛ لأنه قد قال: أنت 
طالق» ولكنه قال سراً ولا فرق بين السر وا جهر في ذلك كما لو لفظ به في الخلاء. 


جاهل فعرف بالحد والدليل ماهو ثابت» وليس كذلك ما ذكرتم فإنكم تريدون إثبات 
ذوات لا تثبت بالعبارة لاعلى جهة التحديد ولاعلى جهة الاستدلال. 

قوله: (فماعندکم لولم يخلق الله العرب). 

يرد هنا سؤال وهو أن يقال: إن هذا الذي قدحت به اختلال العكس والعكس في الأدلة لا 
يجب وإن) يجب فيها الاطراد؟ 

وأجيب: بأن لزوم العكس هنا من حيث أنه لا طریق إلى هذا المعنى إلا الكلام فإذالم يقع 
الكلام لزم ثبوت معنى لا طريق إليه هكذا ذكروا. 

قوله: (وأماقوله تعالى: #يقولون في أنفسهم * التلاوة # وَیغَولٰونَ #. 

قوله: (للزم إذا أخطر أحدنا بباله أن يطلق ام رأتہ)... إلى آخره. يقال: ليس هذا بلازم لأن 
الشارع علق وقوع ما ذكرنا باللفظ الذي هو حكاية أو عبارة عندهم. 


۲۹ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مڑ المعراج ۔_._ سس الجزء الثاني ه 





وأما بيت الأخطل فلا يوثق به؛ لأنه كان نصرانياً فلا تأمن أن يكون دس لأهل الزيغ ما 
يوافق ملحبهم» وكيف يوثق بكلام نصراني في أن القرآن معنى قائم بذات الباريء وأقل ما 
يتوصل بذلك إلى نفي كونه معجزاً للنيء #يذأاوغتصاً به وإلى أن الذي جاء به محمد ليس 
بكلام اللہ 
1 سا 


قوله: (لأنه كان نصرانياً). ظ 
اعلم أنه إنما يحتج من كلام أهل اللغة ہما أوردوه لمعنى من المعاني» فیستدل بذلك على أن 
اللفظ موضوع لذلك المعنى ولا يعتبر في الاحتجاج بذلك عدالة اللافظ به. 
وأما إذا نقل الناقل أن اللفظ الفلاني عند أهل اللغة موضوع ما هو كذا فلا بد في قبول ذلك 
من عدالة الراوي وكونه موثوقاً بحفظه. والذي ذكره الأخطل ليس من أي ال وجھین إنم| 
يقضي بأنه يذهب / /٠٤‏ إلى أن الكلام معنى نی الفؤادء وسواء كان عد لا أوغير عدل. 
فليس قوله بحجة مع آنه كان كافرا كفرأ صريحاء وما ينسب إليه من الشعر: 
فلست بصائم رمضان عمري 2 ولست بآكل لحم الأضاحي 
ولست بقائم كالعير يدعو 2 قبيل الصبح حي على الفلاح 
ولقب الأخطل من قوهم: رجل أخطل إذا كان طويل الأذنينء وإذا كان أيضاً بذيء 
اللسانء ویقال: إنه لقب بذلك لأن ابنی جعيل وأمھم| تحاكموا إليه فقال: 
اسم اى وى جيل وت ان اال 
فقالوا له: إنك لأخطل» فغلب عليه ذلك. 
قوله: (وأقل ما يتوصل بذلك إلى نفي كونه معجزاً). 
أي إلى نفي کون هذا القرآن ا متلو معجزة لأنه ليس بكلام الله في ا حقیقة بل كلام اللہ غيره 
وفيه نظرء ویلزم منه أن کل من قال من علماء الإسلام بأن كلام الله معنى قائم بذاته يلزمه 
نفي الإعجاز وليس ذلك بلازم هم. 


۲٢ 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 





م المجلد الثالث ظ القول في إبطال الكلام التي شاهدا ا of‏ 





وبعد: ایند کرو الاق نفسه كلاماً ماص متا وصف انه اكت حتی يعلم أن 
ليس في نفسه کلام ولكان إذا حلف بطلاق امرأته ما قلت شیش مع أنه قد وجد في نفسه 
ذلك أن تطلق وإن لم يلفظ به 

قالوا: أليس السيد يشير إلى عبده فيفهم مراده ويجب امتثاله» وكذلك الأخرس يجب وقوع 
طلاقه وعتاقه وكفره وإيمانه» ويصح منه القذفء فدل ذلك على أن الكلام في النفس. 

قيل لهم: هذا بناء منكم على أن الفهم والطلاق والعتاق والكفر ونحو ذلك لا يقع إلا 
بالكلام وحن نجیز وقوعها بغير الكلام. 

قالوا: لو كان الكلام من قبيل ا حروف والآصوات لكان كل صوت كلام 

قيل هم: لا يلزم ذلك كما لا يلزم إذا كان المشي من قبيل الحركات أن تكون كل حركة 
مشیثا وإذا كانت الكتابة من قبيل التأليف أن يكون کل تالیف كتابة. 





قوله: (لماصح منه وصفه بأنه ساکت )...إلى آخرہ. 

يقال: إن لهم يجيبوا بأن الساکت عبارة عمن لم ينطق بالأحرف هذه» فحینئلِ لا يلزمهم ما 
ذكره. ) 

قوله: (ولكان إذا حلف بطلاق امرأته)... إلى آخره. 

يقال: إن مراده ما أتيت بلفظ وكلام منتظم من الأحرفء والعبرة في الحنث بالقصد. 
قوله: (ويصح منه القذف). 

فيه نظر لان القذف لا يصح منه ولا ثبت يثبت إلا بأن ينطق به تصريحاً أو كناية أو تعريضا. 
قوله: (ونحن نجیز وقوعها بغير الكلام). يعني من إشارة أو كتابة. 

قوله: (لا یلزم ذلك). 

يعني لأن الصوت جنس أعم غير مساو للکلام کا حیوان والإنسان» فإنه ليس یلزم من 
کون الإنسان من قبيل ا حیوان أن يكون كل حيوان إنسانا. 


5 





ذا تسر 
المجلس اساك الاسلا 
اس بسا شاي 


و المعراج صصص ٹس ہس ںہ الجر الثاني جه 





قالوا: أقل ما يكون الکلام عندكم من حرفین, ولا بد أن يعدم الأول عند وجود الشاني 
والكلام من حقه أن يكون موجوداً دفعة واحلة. 
قيل لهم: أمامن سلم منكم کون الحروف والأصوات كلاماً فلا يمكنه إیراد هذا السؤالء وأما 
من لا يسلم فيقال له: ولم زعمت أن من حق الكلام أن یوجد دفعة واحلة ثم يرد عليه 
السؤال في العبارة والحكاية. 
فيقال: من حقها أن تكون موجودة دفعة واحلة وجوابه جوابنه قالوا: يدل على الكلام 
النفسي هله العبارة. 
قيل لهم: إذا كان لا علقة بينها وبينه لم يكن بأن يدل عليه أولى من غيره من المعاني القائمة 
بالنفس؛ إذ لا خصص لشيء دون شيء. 
فصل/ وأما إبطال الکلام في حق الباري تعالی 

فهو أنه لا طريق إليه كما تقم 

وبعد: فلو كان متكلماً بكلام قديم وكان ما يفعله من العبارة دليل على ذلك المعنى لكان إذا 
قال أحدنا لغيره: اشرك بالله أن يكون الله تعالى قد أمر بالشرك؛ لأن هله العبارة دليل على 
المعنى القائم بذات الله تعالء وليس صدورها متا ينع كونها دلالة؛ لأن الأدلة لا تختلف 
دلالتها باحتلاف الفاعلين. 


قوله: (إذا كان لا علقة بينها وبينه). يعني لكونها ليست مؤثرة فيه ولا هو بمؤثر فيهاولا 
بينهما تلازمء فإنه يصح وجوده من دونہاء فا الوجه في دلالتها عليه. 

( فصل: قوله: (وأما إبطال الكلام في حق الباري تعالى) ا 

قوله: (وكان مايفعله من العبارة دليلاً على ذلك المعنى). 

يحتمل أن يكون حرف المضارعة في يفعله هو الياء للغائب والضمير عائد إلى الله تعالى 

ويكون المعنى ما يفعله من العبارة كالذي يحدثه في الحصى والشجرء ويحتمل أن يكون هو 
النون للمتكلم مع غيره ويكون المعنى ما نحدثه من التلاوة لما هو عبارة عن المعنى. 

قوله: ( لكان إذا قال أحدنا لغیرہ)... إلى آخره. فيه ركة ظاهرة فلا ينبغي أن يعول عليه. 

شف 


ا 
المجلس اك الاسلامان 


ملا المجلد الثالث 





القول في إبطال الكلام النمّسي شاھدآ وغائباً جه 


على أن عندهم أنه لا فعل لنا وإنما نفعله نحن من العبارة هو من فعل الله تعالى» فلا يفترق 
الحال في دلالتها على الأمر القائم بذات الله تعالى بين أن يفعلها الله في أُحدنا/۷٥/‏ وبين أن 
يفعلها في الحصى والشجر.وأيضاً فكيف يكون المسموع عبارة عن المعنى النفسي وهو لا 
يفيد جميع ما يفيله المعنى النفسيء وكيف يكون دلالة عليه وا حال هله 

وبعد: فإما أن يكون المعنى النفسي أشياء كثيرة قائمة بذات الباري بعضها أمر وبعضها تهي 
وبعضها خبرء وهذا ظاهر الفساد وهم لا يقولون به ایض وإما أن يكون كما يزعمون شيئاً 
واحداً وهو مع ذلك أمر ونهي وخبر واستخبار وتمن ودعاء وهذا فيه من التهافت والبعد 
مالا يخفى» ولو ادعینا الضرورة في فساده لأمكن فإنه كيف يكون الشيء أمرا نهي وهل هذا 
إلا بمنزلة أن يكون الشيء سوادا بياضاً. وكيف يصح في الشيء ء الواحد أن يفيدالفوائد 
المختلفة ولو كان شيا واحداً وهو مع ذلك توراة وإنجیل وفرقان لكان القرآن الكريم قد نزل 
على جمیع الأنبياءء فلا يكون حمد به اختصاصء ولكان يصح وصف القرآن بأنه توراة وإنجیل 
ويمتنع وصف التوراة بالنسخ, بل يجب ذلك في كل كلمة من القرآن حتى يكون قوله تعالى: 
# مد ریو اہ 4 لالفتح:5؟] توراة وإنبيل؛ لأن الكل شيء واحلہ 





قوله: (وهي لا تفیدجمیع مايفيله المعنى النفسي). 

يعني لأن المسموع قد يكون خبراً أو أمراً مثلاً» والمعنى النفسي-يشتمل على جميع معاني 
الكلام الإلهي وأنواعه وجميع الكتب المنزلة عندهم. 

قوله: (وهذا ظاهر الفساد). 

يعني لأنه إذا كان اثباته معنى واحداً وشيئاً منفرداً فاسدا قد قامت الأدلة على فساده فأولى 
وأحرى إذا جعل أشياء كثيرة» ففساد ذلك يكون أظهر وأوضح. 

قوله: (وإما أن يكون كما يزعمون شيثاً واحداً). اعلم أن الأشعرية والكلابية يتفقون على 
أن هذا المعنى النفسي غير حرف ولا صوت» وأنه مع ذلك قرآن وتوراة وإنجيل وزبور وغير 
ذلك من سائر الکتب؛ وأنه أمر وبي وخبر ووعد ووعيد مع كونه معنى واحداً. 

قوله: (لكان القرآن الكريم قد نزل على جميع الأنبياء). 


0 


ذا تسر 
1 ا الاسلا 


مز المعراج ل سب الجزء الثاني 4 





وبعاہ: فلو كان الله متکلماً بكلام قديم لما كان ذلك المعنى ليختص بعض المخاطبين دون 
بعض فلا يكون الأمر بأن يتوجه إلى زيد أولى من غيره ولا أولى من النهي وسائر أنواع 
الکلامء حتى يكون مأموراً منهياً بشيء واحد دفعة واحلة؛ إذ لا امختصاص للمعنى القليم 
كالعلم والقدرة. 
وبعد: فهذا الكلام القديم إما أن يوصف أنه أمر فیما لم يزل ونهي وخبر كما يقوله جھور 
الخصوم وهذا قول ينبغي أن لا يكون لقائله تمييز؛ لأنه كيف يكون الشيء خطابا ولا غخاطب 
وأمراً ولا مأمورء وخبراً ولا خبر» ولو صح هذا لكان يصح أن يكون الشيء وديعة ولا وديع 
وديناً ولا مدين» وکان يصح وصف الباري بأنه فاعل خالق فيما لم يزلء وإن لم يكن هناك خلق 
ولا فعلء وإما أن لا يوصف بشيء من ذلك فيما لم يزل كما ذهب إليه عبد الله بن سعيد 
منهم» فهو باطل با قاله أصحابه له من أن الامر والنهي وا خبر أنواع الكلامء فلا يصح إثباته 
مع نفيها. 
ظ وباقك: فلو کان الله متكلماً بكلام قلیم لماصح وصفه بأنه إن شاء أمرء وإن شاء ٹھسی, وإن 
[ شاء قالہ وإن شاء لم يقل؛ بل لا يوصف بالقدرة على شيء من الأقوال؛ لأنه كيف يصح ذلك» 
ول يوجد فيمالم يزلء وکل مذهب أذى إلى أن الله تعا ی غير مختار في أمره ونهيه وخطابه فهو 
ظاهر السقوط والفساد. 
وبعد: فإن الكلام لا بد أن يكون مفیداً وإنما يكون مفيداً بالواضعة وبأن يكون بعضه متقلماً 
على بعض, وكل ذلك لا يتأتى في المعنى القديم. 


وقوله: (ولکان يصح وصف القرآن)... إلى آخره. ما يمكن المناقشة فيه لأن هذا إنما يلزم لو 
جعلوا النازل على محمد ملام والقرآن المتلو هو نفس المعنى» وهم لا يقولون بذلك وإن 
كان كلامهم غير متضح المعاني ولا متطابق المباني. | 

قوله: (لاصح وصفه بأنه إن شاء أمر)... إلى آخره. 

يقال: بل يصح لأن المشيئة معلقة بإحداث هذا القول الذي هو عبارة. 

قوله: (وإثمايكون مفيداً بللواضعة)... إلى آخره. 





٤ 


ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 


م المجلد الثالث 





الفول في إبطال الكلام النطسي شاهدا وغائباً جه 


وبعد: : فلو كان متکلما فيمالم يزلٍ لكان هاذياً عابثا؛ لأنه كيف يحسن أن یقول ينثو 
انربك كالم تيك اك يا لوا د امعد سطوَى 4 [طہ:۱١۲٣]ء‏ وليس هناك واد ولاموسى ول 
نعلان» وهل هذا إلا في غاية السفه كما في الشاهد 

وبعد: فما ذكروه يقتضي أن يكون ۱۷/ جميع القرآن مجازاً, وکذباہ لأنه كيف يقول فيما لم 
یزل كذبت قوم نوح ولیس ثم تکذیب ولا مكذبه فلا بد أن یکون هذا خبراً عن الشيء لا 
على ماهو به أو مقدراً فيه ما به يصير مجازاً. 

وبعد: فكان لا يصح وصف الله بالقدرة على أن يكلف شخصاً قط؛ لأن التكليف هو 
بلخطاب عندهم وا خطاب إن كان موجوداً في مالم يزل فليس بمقدورء فكذلك التکلیف؛ لأنه 
خطاب وإن كان غير موجود في الأزل فلیس يصح حدوثه. 

وعلى كل حال فيستحيل على أصلهم أن يكلف الله شخصاً زائداً على من کلفھے؛ لأن 
تكليفه لم يوجد في الأزل. 

وبعد: فيقال لهم: ما دليلكم على أن الله تعالى يوصف بالکلام؟ 

فن قالوا: الشرع دلنااعلى انه ارہ قبل هم وكيف تعلمون صحة قول الأنبياء قبل أن 
تعلموا أن الله متكلم؟ 

فين قالوا: علمنك بالعجز. 

قيل لهم: عندكم أن وجوب تصديقهم عند ظهور المعجز إنما يعرف بالشرع» فكيف عرفتم 
ذلك الشرع الذي دل على وجوب تصديق الأنبياء عند المعجز قبل أن تعلموا أن الله متکلم, 
على أن الشرع إنمادل على أنه متكلم بالكلام اللي هو حروف وأصوات يفعلها بحيث 
تسمع» وأنتم توافقون في أن ما هذا حاله فهو كلام فما دليلكم على المعنى النفسي. 





TOY‏ يرا 
جم القرآن مجاز)... إل آخره. 


٥ 








ری 
1 ا الاسلا 


َء ا سس لجز القانى ٢‏ 





وبعد: فإذا جاز إثبات كلام قديم يخالف ا حروف والأصوات فهلا جاز إثبات لون قليم 
يخالف هذه الألوان وليس هذا بأبعد من ذلك. 
فصل/وباکثر هذه الوجوه يبطل كونه متكلماً لذاته 
كما ذهب إليه برغوث, ویختص هذا الکان أنه لو كان متكلماً لذاته لكان متکلماً جمیسع 
أنواع الكلام؛ لأنه لا اختصاص لذاته ببعض دون بعض, فكأن يكون في كلامه الرفث 
والکذب, وسوء الثناء على نفسه والمليان والأمر بالقبيح ونحو ذلكه فلا تقع الثقة بشيء من 
الشرع» وقد اعتصموا من هذا بأن قالوا إنه صادق لذاته. 


قوله: (فهلا جاز إثبات لون قديم) سال أخخره. 

لهم أن يقولوا: إنا إنما أثبتنا الكلام القديم بأدلة لناعليه» ولا يلزم من إثبات ما عليه دليل 
إثبات ما لا دليل عليه. 

(فصل: وباكثر هذه الوجوه بيبطل كونه تعالى متكلماً لذاته). 

قوله: (كماذهب إليه برغوث). هو محمد بن عیسی أحد رجال سیت ولميقل 
بمقالته هذه أحد غيره إلا من اتبعه من بعده. 

قوله: (لكان متكلماً يجميع أنواع الكلام). 

يقال: لا يلزم من كونه متکلم] لذاته إلا صحة كونه متکلا بها ذكره لا وقوعه كا نی قولكم 
إنه تعالی قادر لذاته» فيقدر على القبيح وغيره» ولا یلزم من ذلك وقوعه. 

وأجيب: بالفرق فإن معنى كونه قادرا صحة الفعل منه لا وقوعه» ومعنى كونه متكل) إيقاع 
الكلام لا صحته» فإنه لا یوصف من صح منه الكلام ولم يتكلم بأنه متكلم. 

قوله: (فکان يكون في كلامه الرفث والكذب وسوء الثناء على نفسه والهذيان). 

عد هذه أنواعاً للكلام وليست بأنواعه المعروفة» وإن) ينبغي أن تعد من أقسامه وضروبه 
والرفث الفحش والقبيح من القول والثناء المدح» وال مراد به هنا ضده من قبيل التجوز مع 
قيام القرينة وهي إضافة السوء إليه والهذيان التكلم بما لا یعقل. 


۲ 


ر 
1 ا الاسلامسن 


ا المجا الثالث ملسب القول في إبطال الکلام النفسي شاهداً وغائباً _ 

قيل لهم: هذا هو جرد المذعب» فكيف يدفعون به الإلزام؛ ولأن الصدق كلام خصوص, فما 
لم يثبت كونه متكلماً لذاته لا یثبت كونه صادقاً لذاتۂ لأن الصدق نوع الكلام على أن 
أصوهم في ا بر وغيره يسد عليهم طرق العلم بأنه تعالى صادق فضلاً عن أن يكون صلدتاً 
لذاته. 

وبعد: فلو كان متکلماً لكان أيضاً مكلماً لذاته؛ لأن المكلم أخص من التکلم فإذا كانت 
الصفة العامة للذات فكذلك الخاصةء ويصير ككونه عالاً بجمیع الأشياء لذاته فإنه يجب أن 
يكون عالاً بالشيء المعيّن لذاته وإذا كان كذلك لم يتوجه كلامه إلى بعض الموج ودات دون 
بعض ولا إلى الموجود دون المعدوم, وم يكن بأن يتكلم بالكلام على وجه أولى من وجه حتى 
يلزم أن يتكلم بكلامه جهرة. 

ولا ينقلب هذا علينا في كونه تعالى عالاً لذاته فيقال: يجب أن يكون تعالى معلماً لذاته؛ لأنا 
نقول: ليس أحدهما عامة والأخرى /۱۷/ خاصة حتی تلخل الخاصة تحت العامة بل كل 
واحلة بمعزل عن الأخرى بخلاف المكلم والمتكلم. 

وبعد: فلو كان متكلماً لذاته لكان قائلاً لذاته في مالم يزل: إا أرسلتا وال قري >4 
[تح:١]‏ وإن لم يكن أرسل؛ وهذا صریح الكذب. 


قوله: (على أن أصوهم في الجبر)... إلى آخره. 

يقال: إن| تستد عليهم طرق العلم بصدقه إذا جعلوا الصدق والكذب من الأفعالء وأما 
مع جعل الصدق صفة ذاتية فلا تمنع من ذلك أصوهم الجبرية. 

قوله: (حتی يلزم أن يتكلم بكلامه جهرة). يقال: كلمة جهرة ورأه جهرة أي جهاراً من غير 
إسرار» وقيل: المراد هنا من غير واسطة ولم يكن ذلك إلا لموسى. 

قوله: (لأنا نقول: لیس أحدهما عامة والأخرى خاصة). كان الأحسن أن يقول: ليس 
أحدهما بعام والآخر بخاصء والمعنى أن العام هو المختص بصفة لمكانها يصح منے الإحكام 
على بعض الوجوه. والمعلم هو المحاول لأن يكسب الغیر علأًء فأحدهما بمعزل عن الآخرء 
وأما المتكلم فمعناه معنى المتكلم مع قيد زائد وهو أن يكون موجها لكلامه إلى الغير. 


۲۷ 








م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج الجزء الثاني © 








فان قالوا: إن مراه سنرسل؛ لأن هله طريقة أهل اللغة وعلى هذاء قال تعالى: # وتادّئ 
صحب التَار #[الأعراف:٠5]‏ أي سينادي. 
قلنة إما يصح أن يقصد بالخبر عن الماضي الخبر عن المستقبل إذا كان الخبر محدثاً حتى يصح 
القصد إلى جعله خبراً عن شيء دون شيء فأما وهو قديم أو من صفات الذات فلا يصح أن 
يصير كذلك بالقصاء لآنه بمنزلة من يقول أن العلم القديم يصير قدرة بالقصد 
ثم إن سلمنا أن المراد سٹرسلء فكان يلزم أن لا تتغير فائدته إلى الآن حتى يكون قائلاً الآن 
می زا سارل وی لعجاو حب تتغير صفة الذات بتغير 
الأزمان. 
ولا ينقلب علينا هذا في أن العلم بأن الشيء سيوجد علم بوجودہ إذا وجدۂ لأن التغير هناك 
هو في المعلوم لا في كونه عالاً 
فصل 
وشبهتهم أنه تعالی لو لم يكن متکلماً فیمام يزل بكلام قديم أو لذاته لكان خرس أو 
ساكتاً کالشاهد 
سی سس لمي بآلة والخرس والسكوت إغا يطلقان على 
المتكلم بآلة. 
قوله: (فكان يلزم ألا تتغير فائدته)... إلى آخره. ولا يلزم مثله على قولنا لأنه تعا ی قال ذلك 
فيها مضى قبل الورسال والإهلاك, ثم عدم ذلك الكلام وتقضى وصار تعالى غير متكلم 
بذلك بعد الإرسال والإهلاك» وإذا تلوناه فالکلام لنا لا له. 
(فصل: وشبهتهم)... إلى آخرہ. 

قوله: (إنمايطلقان على المتكلم بآلة). 

يعني أن المرجع با خرس إلى فساد آلة الكلام وبالسكوت إلى تسكينها عنه هكذا يذكر 
الأصحاب» والمرجع في مثل هذا إلى أهل اللغة. 





۲۸ 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 





در المكاد الثالك _ س القول فی إبطال الكلام النضسي شامدآ وغائباً % 





وبعد: فيذا اتمد في ذلك على الشامد فمعلوم أن اشام إذا یکن متكلمً بهل اروق 
والأصوات كان أخحرس أو ساکتا ؛ فيلزم إذا لم يكن الباري متکلماً بها في مالم يزل أن يكون 
أخترساً أو ساکتا 

وبعد: فلا شك أنه تعالى أمرنا بأشياء دون أشياء وأخيرنا بأشياء دون أشياء. 

وهاتحملة فهو متكلم في أشياء دون آشیاء فيلزم أن يكون تعالى أخرس أو ساكتا عما لم يرد 
له فيه كلام. 

وقد أجاب بعضهم بأن قال: الكلام القديم يستحيل تقديره على وجه آخر. وهذا زلل 
وخطل؛ لأنا إنما ألزمنامم ثبوت ضد الكلام في مالم يرد به کلام ولم نلزمهم تقدیر الكلام 
على وجه آخر. على أن هذا تصريح بأنه لا يصح وصفه تعالى بأنه یصح أن يأمر بمالم یمر به 
في مالم يزل. 

وأجاب آخرون با معن أنه لم يخل شيء قط عن أن يكون لله فيه كلام فما أمر به اأخبر أنه 
أمر به وما تھی عنه فقد أخبر بأنه نهى عنهه ومام يأمر به فقد أخبر بأنه لم يأمر بهه وهذا أشد 
تهافتا؛ لأن من مر بشيء لم يوصف بأنه بر بأنه أمر به وكذلك من م يأمر لا يوصف يانه 
أحبر بأنه لم یم > ولا شبهة عند أحد من أهل التمييز في أن الخبر يخالف الإنشاء ولو صح ما 
قاله هذا لصح دخول التصديق والتكذيب في الأمر والنهي وتركهما 

وقولهم: [نه تعالى يعلم جميع الأشیاءء وکل من علم شيثاً فلا بد أن يكون في نفسه خبر عنه 
يطابق قضيّة علمه» فهو هدر لا حاصل له ۸ ودعوى لا دليل عليها. أما أولاً: نأحدنا یج د 
نفسه غير خبرة عن کت رما يملمه وارلا ذلك لص أن نقول لمن لقينة صلقت أو كذيت؛ 
لأنه ما من أحد إلا ويعلم أشياء. وأما ثانيا فنقول: لم كان الخبر مطابقاً للعلم في حقه تعالى دون 
الأمرء وهلا كان أمراً با يعلمه وإن كان قبيحاً » وليس في ذلك أكثر من الأمر بالقبيح فقد 
جوزوا ماهو أعظم منه وهو إرادته وفعله. 

وبصد: فكلامهم هذا مبني على أن ا خرس والسكوت یضلاان الكلام ولسنا نسلمه وإنما 
المرجع بلخرس إلى فساد آلة الكلام» وبالسكوت إلى إمساكها وتسكينها عن التكلم ممع 
القدرة عليهء فلا يصح إطلاق الخرس والسكوت إلا على المتكلم بآلة 
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ر 
القة اك الاسلامن 


16 الفعراچ ‏ کس الکو اشاقن > 





وبعد: فكيف يضادان الكلام وحلھما اللسان وحله القلبء وعند الخصوم أن التضاد في 
حقنا لا يكون إلا على الحل. 

وبعد: فلو ضاداه ما صح من الله إیجاد الكلام في لسان الأخرس مع بقاء الخرس ومعلوم صحة 
إيجاده فيه كما يوجد في ا حصی والشجر. ٰ 
وبعد: فلبإحماد ليس بمتكلم ولا أخرس ولا ساكت» وكذلك الصبي والبهيمة. 

وبعد: فأحدنا يوصف بأنه متكلم با في الصدی, وإن كان أخرس أو ساكتاً حال حص وله في 


الصنئى. 
کت : فقد ثبت أن المرجع بالخرس إلى فساد آلة الكلا وذلك متسو بی 
تضاد الكلام كالرطوبة المفرطة والجفاف المفرط ونمو ذلك. 


وبعد: فلو خلق لأحدنا آللتان لصح أن يكون متکلماً باحدھما وساكتاً بالأآخری فلو کان 
الخرس والسكوت یضادان الكلام لتضادا أيضا فكان يحصل على صفتين ضدين عند 
الخصم. 

وبعد: فليس المعقول من السکوت إلا تسكين آلة الكلام والذي یضادہ هو الحركة لا الكلام 
ومتى رجعنا بالسكوت إلى أن لا يعقل الكلام مع القدرة عليه فإن لا يفعل نفي ولا يصح 
مضادته لغيره. 

وبعد: فلو كانا ضدين للكلام لصح إدراكهما بالآلة التي يدرك بها الكلام؛ لأن هله سبيل 
الأضداد 

وبعد: فهم يعتمدون في مضادتها للكلام على الشاهد وهما في الشاهد إنما يضادان الكلام 
اللي هو ا حروف والأصوات لا الكلام النفسي. 


قوله: (ومحله القلب). يعني عندهم لجعلهم له معنى 

قوله: (فابجماد ليس بمتكلم ولا أخرس ولا ساکت). 

يقال: إنما خلا عن الوصف بالكلام وضده لعدم مصححه) في حقه کم أن اللو ن لما خلا 
عن التحيز لم يوصف بحركه ولا سكون. 


5 


ری 
الصضّۃ ا الاس 


م المجلد الثالث دلبل القول في إبطال الكلام النضسي شاهداً وغائیاً 7ه 
اسم سس سس تسمه سس سسسسوجوس تطشن سس عبج وج سس سح سحو سس سوج دسسسسروس > سه ص سس 


ومتى قالوا: للکلام النفسي ضد غير الخرس والسكوت المعروفين بل خرس وسکوت 
آأخران. 

قيل لهم: قد أفرطتم في الموس؛ لأنكم کنتم أولاً في إثبات كلام غير الكلام المعقول وصرتم 
الآن في إثبات خرس وسكوت غير المعقول. 

وبعد: فهب أن ا خرس والسكوت يضادان الکلام فمن أين أنه تعالى إذا ل يكن متکلف] 
وجب أن يكون أخرس أو ساكتاً وعندنا أنه يصح خلو الحي عن الشيء وعن ضلہ ولولا 
هذا لقيل لهم: لولم يكن فاعلاً فيما لم يزل لكان عاجزا. ) 

وبعد: فيقال للهم: ما تريدون بقولكم يكون أحرس أو ساكتا؟ أتريدون ماهو المعقول ۹ من 
ا خرس والسكوتء وهو أن يكون مأيوف الآلة أو ساكنها فذلك یتر تب على ثبوت الآلة» أو 
تريدون بذلك أنه يكون غير متكلمء فذلك لغو منکم وتكرار وإلزام لا نلتزمهه لکن من ین 
لكم أنه يوصف بأنه خرس أو ساكت إذا كان غير متكلم مع إيهامه للخرس والسكوت 
العقولین؟ على أن بعض شيوخنا جوزوا وصفه تعالى بأنه ساكت في كل مالم يفعل فيه کلام 
واحتج با روي عن النبي لط أنه قال: «ما سكت الله منه فهو عفر). 

وبعد: فيقال لهم: ما تريدون بقولكم: لو لم يكن متکلماً في مالم يزل لكان أخرس أو ساكتاً 
أتريدون مع استحالة الكلام؟ أو تريدون مع صحة الكلام؟ فدلوا على أن الباري يصح منه 
التكلم في مالم يزل حتى إذا لم يتكلم لزم أن يكون أخرس أو ساكتا. 

شبهة أخرى: قالوا: لو لم يكن متکلماً بكلام قديم لكان متكلماً بكلام محدثء. وذلك 
الكلام ا حدث إما أن يحل فيه وهو لا يصح أن يكون محلاً للحوادث أو يحل في غيره فهو لا 
یصح؛ لأن ذلك الغير يكون الکلام أخص به فيكون بن يوجب له أولى من الباري تعالى. 


قوله: (لقیل ھم: لو لم يكن فاعلاً فيمالم يزل لكان عاجزا). 
فيه نظر لأن كونه عاجزاً لا يضاد كونه فاعلاً بل يضاد كونه قادراً. 
قوله: (مأيوف الآلة). هو من بآلته آفة وهو معنی ا خرس. 


قوله: (وهو لا يصح لأن ذلك الغير يكون الکلام أخص به). 


۲٤١ 





N 
المجلس لمت الاسلا مي‎ 
یں‎ 





بر المعراج 


واوا کلانای کونہ تکلما ککلاکم في کونە راق وتسم فإ جعلوا الرزق 
والنعمة معنى قدیاً قائماً بذات الله فهو ظامر البطلان وخلاف قوم وإن جعلوه مدا 
فجوابهم جرابنا. 

والتحقيق أن المتكلم عندنا هو فاعل الكلام ء فمتى فعل الله الكلام في محل حدث من جماد 
أوحيوان أو شجر وصف بأنه متكلم كالضارب إذا فعل الضرب والرازق والمنعم. 

ثم يقال لأهل هله الشبهة: قسمتكم قاصرة فما أنكرتٌ أن يكون متكلماً لذاته؟ 

٠‏ فين قالوا: هذا لا شك في بطلانه؛ لأنه يلزم أن يكون متكلماً بسائر ضروب الكلام كما أنه 
ما كان عالاً لذاته كان عالا یجمیع المعلومات. ظ 
قبل هم: هذا لازم لكم في كونه تعال متكلماً یکلام قليم؛ لان لا ختصاص للمعنی القدیم 
كالعل ثم أكثر ما يلزم من كونه متکلماً بسائر ضروب الکلام أن يكون متكلماً بالكذب 

وا غذیان وسب نفسهء فذلك مما يجوز عندكم. 

ثم يقال هم: ما أنكرتم أن يكون متكلماً بكلام محدث حال فيه كما أن القدرة والعلم والحياة 
حالة فيه فإن قالوا: ليست هذه المعاني حالة فيه وإنا هي قائمة بذاته 

قيل لهم: فهلا كان الكلام انحدث قائماً بذاته كالعاني القديمة: فإنكم مالم تفسروا القيام 
با حلول لا يمكنكم المنع من قيام المعاني المحدثة به تعالى. 

شبهة آخری: قالوا: لو تكلم بكلام محدث لكان قد قبل الحوادث» ولو قبل الحوادث لم يخل 
منها لصحة حلوفا فيه فيكون محدثاً. 

والجواب: أن هذا كلام فارغ فإنه لو صح لكان لنا أن نعارضهم بمثله في النعمة والرزق 
وسائر الأفعال» فنقول: لو كان منعماً بنعمة محدثة لكان قد قبل الحوادث إلى آخره 


الجرء الثاني 4 








اعلم أن كلامهم هذا مبني على قاعدة لهم وهو أن أسماء الفاعلين إنم) تۂ تشتق لمن قام به 
الفعل» وللاأصحاب قاعدة أخرى وهو أن الاشتقاق لمن صدر منه الفعل ولو قام بغيره وهي 
مسألة معروفة مبسوطة في غير هذا الموضع. 


"۱ 


ا 
المقجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المجلد الثالث 






القول في إبطال ال التمسى * امہ ا سا ۴ 


وبعد: درد ذلك إلى صحة حلول الكلاه الغدث يدير إلى صحة حلول الکااہ القديم 
فيه والحاصل أن الكلام كغيره من الأفحل. 





قوله: (ليرّدين إلى صحة حلول الكلام). 
هذه اللفظة بہذہ الصيغة وهي الإتيان باللام وبنون التوکید إنم يصلح جواباً للقسم ولا 
معنى له هناء فالقياس لأدّى» وقد يصح ذلك على تأويل وتكلف لا موجب له هنا. 


۲۲۳٣ 





AN 
المجلس ی الإسلامان‎ 
یں‎ 


مز المعراج 





الجزء الثاني به 








ظ القول في أن القرآن الكريم هوهذا الذين ننلوه في المحاريب وذكتبه في 
المصاحف " 


وقد خالف في ذلك المثبتون للکلام النفسي. 

واعلم أنه لا ینکر هذا إلا مباهت مكابر: وهو معلوم من ضرورة الدين وإجماع الأمة 
والقرآن ناطق بذلكه قال تعالى: اجره حيسم اَم 4 لی اہ وقال: طَاِذصَرَتالک 
قران الجن ستمعورے الصرے ان # لالأحقاف:174» وقال: ## وَإِدَانْتَلََلَيهِمَءَايكنَسَا ‏ [الأتفال:1"أء 
وقال: #وخرءانا رقت قرام »[الإسراء:١٠1»‏ وقال: ط وَإِذاہریک الق الس تمع وال وان ا 4 
لالأعراف:) ١۲]ء‏ وقال: ٭ و إذافرأت الَع‌انَ ٭ [الإسراء:45]: وقال: ٭ ولقدء ايك سبعامن‌المتای 
َلَْر اب العظم # لالج ر:۸۷]ء وقال: ۶ ]ند لقان کے رج يك نون €[لواقعة:۸۷۷۷] 
وقال: 3 ومندادک سارك ااه ٭ الأبیاء:٤٥]ء‏ وقال: # ی والمرءان‌آلمجید ٭4[ق:١],ء‏ وقال: # بن 
شو انید فلو تَحْمُونلٍ ہ لالبروح:٠۲۲۰۲]»‏ وقال: 9 ل لوا ا لري د ا ريغا لرل 
أن قفدتي 4 لالكهف:4١1],‏ وقال النبي ملإنستهه: «لا صلا إلا بالقرآن» > وكذلك ما ورد 
عنه عليه الصلاة والسلام في الحث على تلاوة القرآن وعلى تعلمه 


وبالجملة فالسمع مشحون بهذا وهو المعلوم ضرورة من اللین. 





(القول في أن القرآن الكريم هوهذا الذي نتلوه بيننا في الحاریب ونكتبه في المصاحف) 
قوله: (وقد خالف في ذلك المثبتون للكلام النفسي). يعني خالفوا في قصر اسم القرآن على 
من تسميته هذا قرآناً فإن كتبهم ومصنفاتہم مصرحة بذلك. إذا عرفت هذا ظهر لك ضعف 
احتجاج المصنف عليهم لأنه إنم| يستقيم مع إنكارهم لتسمية هذا قرآنا۔ 
قوله: (لا ینکر هذا إلامباهت). قد تقدمت الإشارة إلى ركة هذه العبارة. 
(۔ هو في كنز العمال (ج/۷/ برقم : 1۹۷ ۱۹) بلفظ : رلا صلاة إلا بقرآن ولو بفاتحة الكتاب». 


۲٤ 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


م المجلد الثالت القول في إبطال الكلام التضٰسي شاهداً وغائياً جه 
و ہی ہہ اا سدس ات ےت ا 





وبعد: فالإجماع على أن في القرآن الناسخ والمنسوخء والنسخ لا يتصور في المعنى النفسيء 
وكذلك الإجماع أنه معجزء وأنه نی أعلا طبقات الفصاحة وأنه عربي؛ وأن الجنب لا يقرأه 
وكل ذلك لا يتأتى في الكلام النفسي. 

فإن قيل: كيف يكون هذا الذي بيننا هو القرآن مع أن الكلام مالا يبقى والذي فعله الله من 
القرآن قد عدم في الوقت الثاني وإنما الذي نقرأه مثله 

قلنة هو كلام الله با حقیقة العرفية» كما نقوله الآن في قصيئة امرئ القیس إنها قوله على 
ا حقیقةہ وكذلك شعر سائر الشعراء وخطب الخطباءء فإنها مضافة إليهم على الحقيقة وإن 
كانت أصواتهم التي فعلوها قد علمت في الثانيء والمعنى أنهم أول من أنشاه وقاله. 

ولا يقال: فكان يلزم أن يكون قد فعل مثل كلام الله ولأنه إنما يلزم ذلك إذا فعلنك مبتدأء فأما 
على جهة الاحتذاء والتلقين فلا يلزم. 





ووو ووو كوو و ووو ووو ووو ووو ووو وو هي مووي يلي يي يي يلي يليل 


۲٥ 








م 
المجلس لير الإسلاماي 
یں 


مز المعراج الجزء الثاني جه 





القول في أن القرآن محدث 
أهم ما ينبغي تقديمه هنا بيان محل النزاع؛ ولا شك أنا إذا قلنا القرآن محدث فإما نريد به هله 
ا حروف والأصوات المتلوة في ألسنة الناس. 
فأما الكلام النفسي فلسنا نثبته فضلاً عن أن حکم فيه بقدم أو حدوثه وأهل التمييز من 
اٹجبرة لا یکللونا في هذا الموضع؛ لأنهم يعترفون بحدوث هذا الذي نتلوہ ولكنهم يدعون أن 
القرآن معنى قاثم بالنفس غير الذي نسمعه فموضع مكالتهم نفي هذا المعنى النفسي. 
وأما أهل البلّه منهم كالكراميّة والحنابلة وبعض ض أهل الحديث فيعترفون بأن الکلام هو هل 
الحروف والأصوات المسموعة ويدعون أنه قديم. 
والكلام عليهم من جهة العقل أن نقول: إن هذا القرآن مرتب في الوجود فبعضه يتقلم 
على بعض» فالألف من الحمد متقدمة على اللا واللام على ا حاءہ وكذلك سائرهاء وكل ما 
تغلمه خيره فهو حدثہ وكذلك ما يتقدم على اخدث بأوقات حصورة فهو محدث. 
دلسل: لا شك أن القرآن مفيد با مواضعة من حيث نزل على لغة العرب ولغتهم إنما تفيد 
المعاني بالواضعة وهمذا تختلف دلالة الالفاظ بحسب اختیاراتھم ومواضعتهم. 
دليل: لو كان قلا لكانت حروفه موجودة دفعة واحلة في مالم يزله ولو كان کذلك لبطلت 


فائدته ولا كان معقولاً. 
دليل: قد ثبت أنه معجزء والمعجز لا بد أن يكون محدثاً من حيث أن المعجز هو الفعل 
الخارق للعادة المتعلق بدعوى المدعي للنبوة. 





(القول في أن القرآن الكريم محدث) 
قوله: (أن هذا القرآن مرتب في الوجود)... إلى آخره. قد ورد عليه سؤال؛ وهو أن هذا يدل 
على حدوث ماکان من ذلك بتلاوتنا ولیس فيه دلالة على أنه كان كذلك في ابتداء وجوده. 
وأجيب: بأنه وإن وجد في الأصل هكذا استقام الدليل فيهء وإن وجد معا دفعة واحدة م 
يعلم به معنى صلا لأن معناه لا يعرف إلا بانتظامه وترتبه بأن يوجد حرف بعد حرف. 


٦ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 





م المجلد الثالث القول في أن القرآن محدث جه 





دليل: لا شك أن ا حروف والأصوات من قبيل الأعراض, وجيع الأعراض محدثة ومحتاجة إلى 
محال محدثة. 

دليل: قد ثبت أن القرآن من أعظم نعم الله على خلقه وأجلهاء وبه يتميز الحلال من الحرام 
وإليه يرجع في كثير من الأحکام ولهذا قال تعالى في معرض المن: ٭ ولْقَدَءَايَكَ سَبعَاي اتا 
شراب الم 4 [الحجر:7] وقال تعالى لموسى: لإ آصَطمَسَكَ عل الاس سق وَيِكلِى 4 
[الأعراف:٤٤٠]ء‏ ولا يعقل كونه نعمة ومئة إلا إذا كان محدثاً. 

دليل: قال تعالى: مله مين وك ین ريه م د لا تومبو ) [الأبياء:1]. 
وهذا صريح في محل النزاع. 

ومثله قوله تعالى: # ومای ائم من درا لرن عرش # [الشعراء:هأء ولا شك أن ا مراد بالذكر 
القرآن بدليل قوله تعالى: لإِلَّااَسْتَمَمهُ 4 وقوله: ٭ ارال كرو ئا وب 


ج 
سے سے م٠‏ ویو ور ہر سک e‏ مز وو د کر ر رز 


لالحجر:ة أء وقوله: وداد کر تار ره 4 لالأنیاء:٠٥]ء‏ وقوله: إن هو لا ٹر وش ان مین 
[یس:1۹]»ء وقوله: # واه از رلك وموك ٭ [الزخرف:٤٤]ء‏ ونمو ذلك والسبب يشهد بهذا 
لأنهم كانوا يلغون ويلعبون عند نزول القرآن وتلاوته وقال تعالى: اهرحس اث 

كنبا متها *1لزمر:17] فوصفه بأنه منزل» والقديم لا يصح عليه النزولء ووصفه بأنه حديث 
وا حدیث نقيض القدیم ووصفه بأنه کتابء والكتاب مأخوذ من الاجتماع كالكتيبسة 
والاجتماع إنمايعقل في الحدثات. 





قوله: (وقوله: 7 اشن دنا ایہر 4)... إلى آخره. 

هذا استدلال على أن الذكر هو القرآن. 

قوله: (والسبب يشهد بهذا). أي سبب نزول الآية الأول وهي قوله تعالى: # مايأليهم 
ن ڪُر يِن رهم َب € [الأنيه:؟]» يشهد بأن الذكر هو القرآن. 

قوله: (والحسن من صفات الأفعال). وذلك لأن حقيقة الحسن ما للقادر عليه فعله والحسن 
كون للقادر عليه فعله وهذا حكم للمقدور هكذا ذكروا. 


قوله: (والحديث نقيض القديم). 





ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 
لقجلس نا : : 


مز المعراج الجرء الثاني 0ه 











ووصفه بأنه متشابه والقديم لا يتشابهه وقال تعالی: #ومن لوکپ مودي 14مود:۷١]‏ ردا 


٭ سے سے مر 


سے سم عع ار ہر 


على الذين قالوا: هنذا إفك ور یم 4 [الأحتاف:١٣]ء‏ وما کان قبله غيره فهو حلث, وقال تعال: 

من کت 4 [عرد:١]ه‏ وما أحكم فهو محدثہ 

ومثله قوله: # َناَك ب4[یس:٢]‏ معنله احم كما قال الشاعر: ظ 
وقصيدة تأي الل وك حكيمة ٠‏ قسدقلتھسالیقسال من ذاقافسا 

وقال تعال: # وأ تَفُوظٍ 4 [البروج:١1].‏ لظو 4[الحجر:ة]: والقديم لا تاج إلى 

من يحفظه وقال تعالى: من لذن سكيم سير 4 لمرد:ا] وما كان من لدن غيره فهو محدثء وقال 


س ت ر سے 


سے جم ر 


تعالى: تسخن ثيه أت نناز يفره > إلى قوله: ألم تم ا لح 
کیو ودر ر ا لالبقرة ٦٦‏ و أله بار على مال ای > والقديم لا يصح كونه مقدوراً ولا 
منسوخا؛ لان النسخ هو الإزالة. . ظ 





اعلم أن للحديث معنيين» أحدهما: هذا لكنه غير مراد في الآية» الشانی: الات العروف 
الذي هو بمعنى الخبر وهو نوع من الكلام وهو المراد هناء ودليله سياق الآية وهو ما رواہ ابن 
مسعود أن أصحاب رسول الله مإؤشام ملوا ملة فقالوا له: حدثنا حدیثاء فنزلت. 

وقد أجيب [الإمام يحبى لف بأنه وإن كان المراد هنا الكلام لکن أصل وضع الحديث له 
لكونه محدثأء فيدل على حدوثه بالنظر إلى الوضع الأصلي. 

قوله: (والقديم لا يتشابه). 

لعله يعني لان التشابه تفاعل ولا يكون إلا مع تعدد الفاعل والتعدد على القديم حالء وأما 
لو قدرنا صحة التعدد في القديم فالتشابه لازم فلا يخلو ما ذکرہ عن نظر. 

قوله: (معناه ا حکم). 

فيه نظر والظاهر في تفسيره أن المراد ذو الحكمة» أولأنه دليل ناطق بالحكمة کا حي. أو لأنه 
کلام حكيم فوصف بصفة المتكلم به» وھکذا یأتی في قوله في البيت حكيمة. 


YEA 


ذا تسر 
1 اندیس الاسلا 


م المجلد الثالث القول في أن القرآن محدث جه 





فصل /في شبههم 
قالوا: قال تعالى: ما مر :ادا اراد سیکا نشول لکن کوت * لیس:۸۲]. 
قالوا: فإن كان قوله: كن قدياً فهو المطلوب وإن كان محدثاً احتاج إلى كن أخرى. 
والجواب: لا شك أن لفظة: (كن) حروف يتقدم بعضها على بعض وتعلم ثاني وجودها. 
وذلك لا يتأتى في القديم. 
وبعد: فكن لا تؤثر في وجود شيء ولا في علمه وإلا وجب أن تؤثر إذا صدرت منا لأن 
ا حروف متماثلة 
وبعد: فالآية على مذحبنا أدل لأنه تعالى أحبر بأنه إذا أراد شيثاً قال له وإذا للشرطء والشرط 
إنما يدخل في المستقبل» فيجب أن يكون الإرادة حادثة وأن يكون لفظ كن مقارنا ھا 
وبعد: فقد عقب كن بللكون اللي هو محدث بلا خلاف وما تعقبه الغدث فهو حلث. 
وبعد: فلسنا نجيز حمل الآية على ظاهرها لأن ذلك يقتضي أن يقول لمحدوم: كن وذلك لا 
پر ووشی راطيا ايا ساد 
بمنزلة ما يقال له كن فيكونء وليس هنا قول حقيقة 





(فصل: في شبههم) 
قوله: (أن لفظة كن حروف). 
لعله أراد قبل حذف حرف العلة منهاء وأما بعده فهو حرفان فقط. 
قوله: (لأن ا حروف متماثلة). 
يعني لا تختلف باختلاف الفاعلینء وكذلك تآثبر العلل لا بختلف باختلاف فاعلها. 
قوله: (وبعد فقد عقب کن)... إلى آخره. 
قد يحرر هذا الوجه تحري را آخر وهو أن يقال: إذا كانت كن قديمة موجبة للعالم لزم قدمه. 
قوله: (وإنما أراد المبالغة في سرعة وقوع المراد)... إلى آخره. 
قال جار الله: هو مجاز من الكلام وتمثيل لأنه لا يمتنع عليه شىء من المكونات» وإنه بمنزلة 


۲۹ 








ا 
المقجلس ای الاسلا مق 
یں 


م المعراج الجزء الثاني ٠)‏ 








سے می سے خر" تک پچ 


ويصير هذا بمنزلة قوله تعالى: ٭ تال ما واذَرَضض‌اتیا طرعا أو کرمافا تا ینا طعي [نصلت:١١]‏ 
فإنه تعالى لم يقل هما ولا قالتا لہ وإنما هي لسان ا حال ومبالغة في عظيم قدرته وتعریف بأنه 
يخترع الأشياء اختراعاً في الوقت من دون تراخ ولا معانة مشقة شقة 

شبهة: قالوا: : القرآن يشتمل على أماء الله والاسم هو المسمىء فيجب أن یکسون القرآن 
قدي واستدلوا على أن الاسم هو اہی بقولے تعالى: سیح اس یك ا لکل * [الأعل:١]ء‏ 
وكذلك فأحدنا يقول: طلقت زينب وأعتقت سعلی؛: ؛ والطلاق إثما يقع على الشسخص 
اتی وكذلك إذا حلف أحدنا فقال: والله وبالله ويقول: ب ارك اص 

إلى ا حول ثم اسم السلامعليكا ومن یك حولاكاملاًفقداءتذر 
وا حواب: لو كان الاسم هو المسّمى لكان إذا ذكر أحدنا النجاسة يئجس فمه أو ا حلاوۃ أن 
يحلو فمه» أو النار أن يحرق فمه وخلافه معلوم» ولهذا قال الشاعر: 

لوكانمن قال نار ا أحرقت فمهلماتفوهباسمالنار مخلوق 





المأمور المطيع إذا ورد عليه أمر الآمر المطاع. 

قوله حاكياً عنهم: (والإسم هو المسمى). 

اعلم أن هذه مسألة حلاف فالمحققون على أن الإسم عبارة عن اللفظ الوضوع للمسمى 
فهو غير المسمى مثاله رجل؛ فالإسم عبارة عن هذا اللفظ وهذا اللفظ عبارة عن مسےاہ 
العروف؛ وعن الكرامية أن الإسم هو السمی يريدون» أن لفظ اسم زيد عبارة عن زيد نفسه 
لا عن اللفظ ا موضوع له وروی الرازي عن أصحابه أن الإسم هو المسمى» وعن المعتزلة أنه 
التسمية» وعن الغزالی أنه وضع الإسم. ‏ - 

قال: والتحقيق أن الإسم هو اللفظ الدال بالوضع على معنى من غير دلالة على زمان ذلك 
المعنى» والمسمى هو الشيء الذي يقع ذلك اللفظ بإزائه. 

قال: وقديكون غير السمی فان لفظ الجدار مغاير لحقیقتہ ضرورة؛ وقد يكون مثل ا مسمى 
فإن لفظ الإسم اسم ما دل على المعنى المجرد عن الزمان» ومن جملة تلك الألفاظ لفظة الإسه 
فإنها لفظة دالة على معنى جرد عن الزمان» فيكون الاسم اسمأً لنفسه من حيث هو اسم 

50 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


©( المجلد الثالث القول في أن القرآن محدث 0ه 





وبعد: فلو كان الاسم هو المسمى» ومعلوم أن لله أسماء كثيرة ختلفة لوجب أن يتعلد بتعلد 
أسماثه لاختلافھا. 
جملة القرآن حتى يكون أمراً ونهياً. 

وبا حملة كلام ویجب أن يكون قائماً بنفسه» وهذا واضح السقوط. 





فالإسم هاهنا هو المسمى. 

قيل [الإمام المهدي فايس ]: وهذا وهم فإنه غير ا مسمى وإن كان مثله في هذه الصورة فقد 
يكون اللفظ موضوعاً على لفظ مثله وا مثل غير مثله» وذلك واضح في لفظة اسم فمن جملة 
مسمياتها لفظة اسم / ۷٦/ء‏ فالإسم هنا والمسمى مثلان في الصورة والمثلان غیران: ولا 
يصح قوله: الاسم ههنا هو المسمى بل مثل المسمى وهو مرادہہ فإنه قال في أول كلامه: وقد 
يكون مثله لکن تسامح كما تسامح في قوله: قد يكون غير المسمى وقد يكون مثله والمشل غير 
أيضاً فكيف يصح عطفه على الغير» لکن أراد بالغير المخالف والاسم إنما يكون مثل الممسمى 
حيث يكون عاماً لمسميات يدخل في حقيقتها لفظ الاسم وجملة ما حضر في الذهن من ذلك 
ثلاثة عشر لفظاً وهي الاسم كا قدمنا وا موجود والمعلوم والشبيء والذات واللفظ والقول 
والنطق والصوت والمعنى الاصطلاحي والماهية والحقيقة والأمر» فالاسم في هذه الألفاظ 
ماثل لبعض المسميات والموجود لكل معلوم ليس بمعدوم» ومن ذلك لفظ الموجود وكذلك 
ثرها إذا تتبعهاء واکٹز الأسماء ا لخاصة لا تدخل في مسمياتها کا حیوان فإنه ليس من 
مسمياته لفظ الحيوان» وهذا كلام جيد. 

قات: وظاهر كلام الأصحاب أن محل الخلاف في أن اللفظ ال موضوع للمعنى هو نفس 
المعنى كلفظة رجل التي هي راء وجيم ولام» هل هي نفس المسمى الذي هو الحيوان الناطق 
الذكر أم لاء ويبنون على هذا احتجاج الخصم والجواب عليه» وعندي أن هذا ما لا ينبغي أن 
يختلف فيه» وأن أحداً من العقلاء لا يذهب إلى أن اللفظ هو المعنى الذي يدل عليه» وأن 
تطويل الكلام في ذلك كما ذكره المصنف وغيره ما لا طائل تحته. 
۲0١‏ 








N 
المجلس لمت الأسلا ماي‎ 
یں‎ 


( المعراج الجزء الثاني 00 





ویعد: : فلا حلاف أن التسمية حدثة ولا فرق عند أهل اللغة بین الاسم والتسمية وفذا 
يقولون: ميته اما حسناً وتسميه حسنة. 


ویعد: فليس بان يستدل على 54/ قدم القرآن ما فيه من أحاء القديم ول من أن پس دل 


على حدوثه ا فيه من أسماء المحدثات. 
ويعد: فلا شك أن الأسماء تتبع الاختيارات والمواضعات وتختلف باختلاف الأعراض 
والمسمى لا يجوز عليه التغيير. 20 


وأما ماذكروه من الحلف بالله وأن الطلاق يقع على الشخص فليس فيه دلالة على ما 

ذکروہ وإثمايريد أحدنا أن يظهر ذلك من نفسه فلا يمكنه ذلك إلا بالعبارة التي تميزبين 
الشيء وغیرہ ولهذا وضعت الأساء فإذا قال: طلقت زینب فمعنله الشخص المسمى بهذا 
الاسم لکن اقتصر على الاسم للإختصارء ولهذا قد لا ختصرون ویقولون: مررت بالرجل 
المسمى فلاناہ وأما بسم الله الرمن الرحیم؛ فلما نقرأه لا لنا في ذلك من الصاح کسسائر 
العبادات» وأما البیت فمجازء ولسنا ننکر المجازات. على أن لفظة اسم مقحمة عندنا زيدت 
لاستيفاء الوزن. 





قوله: (ولا فرق عند أهل اللغة بين الاسم والتسمية). 
الذي هو الاسمء وهو مراد الرازي بقوله: إن المعتزلة يذهبون إلى أن الاسم هو التسمية ولعل 
مراد المصنف أن الاسم هو التسمية بهذا المعنى لاعلى الإطلاق. 

قوله: (وزنما يريد أحدنا أن يظهر ذلك). يعنى يظهر الحلف بالله. 

قوله: (وأما بسم الله الرحمن الرحيم)... إلى آخره. 

اعلم أنه لیس لهم فيه حجةء لأن مراد المتكلم قطعاً التبرك بالبداية باسم اللہ لا أنه أراد أن 
يبتدئ بذات الله. 


قوله: (فمجاز) . وجه العلاقة ما بین الاسم والمسمى من الملابسة. 


Yo 


:پر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 





م المجلد الثالث القول في أن القرآن محدث جه 


قصل / في كيفية حدوث القرآن وكيفية یه إنزاله 


قد ثبت أن القرآن الكريم وساثر أفعال الله تعالى نعمة يحدثها في أي وقت شاء وعلى أي 
وجه شاء بحسب المصلحة وما تقتضيه الحكمة وكيفية ذلك أن يوجله الله خترف] لاستحالة 
المباشرة والتعدي في أفعاله. 

ولا يوجده إلا فی محل من حيث أن على محله يسمع ويضاد لو ثبت له ضد ويفصل بينه 
وبين ما يخالفهء فلو جاز وجودہ لا في محل لانقلب جنسه وأيضاً لو وجد لا في محل وقدر وقوع 
التضاد في هذه ا حروف لوجب أن يكون تضادها على جرد الوجود فكان لا يوجد حرفان 
ختلفان في العالم. 





(فصل: في كيفية حدوث القرآن وكيفية إنزاله) 
قوله: (لاستحالة المباشر والمتعدي في أفعاله). 
إن استحالا لأنہما لا یتصوران إلا مع کون القادر قادرا بقدرة حالة فيه» فالمباشر ما وجد 
بالقدرة في حلھاء والمتعدي ما وجد بالقدرة في غير حلها بواسطة فعل في محلها. 
قوله: (فلوجاز وجوده لا في محل لانقلب جنسه). 
هذا مبني على دليل استدل به بعضهم» وهو أنه إذا كان الصوت من فعلنا لا يوجد إلا في 
محل وجب أن تكون حاجته إلى المحل لحنسه لأنه لا مانع يمنع من هذا التعليل. 


وی مس سس نلعيل يجب أ يكون للحاجة إل عسل بين 
هذا امحل المخصوص وذلك باطل. | 

قوله: (وأیضا فلو وجد لا في محل وقدر وقوع التضاد)... إلى آخره. 

زعم ابن متويه أن هذا أقوى الوجوه ولا خلو عن اختلال» ويرد عليه سؤالات نذكر منها 
سؤالين» الأول: أن تقدیر التضاد تقدیر لقلب ا جنس؛ فكيفه ببق الاستد لال عليه. 

وأجاب ابن متويه: بأن مثل هذا التقدير صحيح متى أثمر علباً على أن حال الزاي لا يتغير 


Yo 





ذا تسر 
1 اك الاسلامان 
لقجلس نا : 5 


م المعراج 





الجرء الثاني 24 





فإن قال: كيف يكون الباري متکلماً بكلام موجود في غيره. ` 

قيل: كما يكون منعماً بنعمة موجودة في غيره فقد بينا أن كلامه كغيره من سائر نعمه على 
أن أهل التحصيل منهم لا ينكرون وصف الله بأنه متكلم بالكلام الذي أسمعه موسى من 
الشجرة ومعلوم أنه حروف وأصوات» وإذا ثبت أنه لا يوجد إلا في محل فالعقل يجوز وجوده 
في كل حل, لکن لا يمتنع أن يكون في وجوده في بعض ا ال صلاح كوجوده في اللوح المحفوظ 
وا حصی والشجر 





في الوجه الذي يدرك عليه سواء حصلت مضادة للراء أوغير مضادة لما. 

السؤال الثاني: أن يقال: قولك فكان لا يوجد حرفان مختلفان في العالم غير لازمء فان شرط 
التضاد الحقيقي أن يوجد كل واحد على حد وجود الآخرء إما بأن يوجدافي محل واحد أو 
يوجدا معاً لاني حل؛ فأما إذا تعددت ا محال أو وجد أحدهما في محل والآخر لاني مل |[ 
يلزم التنافی لعدم حصول شرطه وم یکن تضادهما إلا في الجنس فقط وهذا واضح كما ترى. 
فتبین أنه ليس بأصح الوجوه وأقواها بل أضعفها وأوهاها. 

قوله: (لکن لا يمتنع أن يكون في وجوده في بعض ا حال صلاح)... إلى آخره. 

قبل [الإمام يحبى #اي6]: وقد دلت الأدلة السمعية على أنه تعالى أوجدہ مكتوباً في اللوح 
المحفوظء ثم يجوز كونه تعالى خلقه فيه كتابة لا صوت معهاء وأن يكون خلقه أصواتاً في محل 
ثم كتبه في اللوح وأن يكون القلم جری بكتبته» وني تلك ا حال يسمع أصوات كلمه 
وحروفه وآياته» وورد أن الله تعالى خلق اللوح من درة بيضاء طوله ما بين السماء والاأرض» 
وعرضه ما بين المشرق وا لمغرب؛ وكانت كتابة مافي اللوح المحفوظ بالقلم من نور أصله في 
حجر ملك محفوظ من الشیاطین ومن أن ينقل أو يغير» ولله تعالى في اللوح في كل يوم وليلة 
ثلاث مائة وستون نظرة يحبي ويميت ويعز ويذل ويؤتي الملك من يشاء وينزع الملك من يشاء 
ويفعل ما يريد وورد أن في اللوح المحفوظ بيان أصناف الخلائق الأحياء وغيرهم» وبيان 
أمورهم وذكر آجاغم وأرزاقهم وأعمالهم والأقضية النافذة فيهم» وماتؤول إليه أمورهم 
والعاقبة هم» وورد أن القلم من نور طوله ما بين السماء والأرض خلق الله تعا ی القلم ثم نظر 


Yok 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المجلد الثالك ل القول في أن القرآن محدث _ 





مع یر زیر برس وا اليه فكلك لا یوجدہ في وقت خصوصض 
إلا لوجه حکمة فلا يمتنع أن يكون في تقادمه وجه حكمة وصلاح للملائكة أو غيرهم» وعلى 
هذا يحمل ما ورد في الأحاديث من أن الله أوجله في اللوح الحفوظ من قبل أن يخلق آدم ج 
وأما كيفية إنزاله فهو أيضاً بحسب المصلحة التي يعلمها اللہ وقد ورد السمع بأنه أنزل إلى 
سماء الدنيا دفعة واحلة 


إليه فانشق رأسه نصفين فقال تعالى له: اجر. قال: بها أجري؟ قال تعالى: ہما هو کائن إلى يوم 
القيامة. فجرى على اللوح بذلك. وقيل: بل جرى بها هو كائن إلى الأبد» وما ورد أن اللوح 
قوق السماء السابعة وأنه لا یطلع عليه إلا الملائكة. 

قوله: (فكذلك لا يوجده في وقت مخصوص إلا لوجه حكمة). 

هذه إشارة إلى وقت حدوثه وقد ورد في الأثر النبوي ما يقضى بأن الله تعالى خلقه قبل كل 
شيء وهو «کان الله ولا شيء ثم خلق الذكر». ۱ 

قيل [الإمام یهبی 164: وظاهره أنه خلقه قبل كل حيوان وغيره» والدلالة العقلية تمع 
من ذلك» لأن الوجه في حسن خلق ما ليس بحيوان أن ينتفع به الحيوان» ذ فخلقه ولا حي 
ينتفع به عبث فيحمل على أن المراد به خلقه ولا شیء بعد أن خلق حياً ينتفع به. 

قلت: ليس ببعيد أن يبقى الخبر على ظاهره» ويكون الغرض فی ذلك لطفية تحصل لبعض 
الکلفین إذا علموا ذلك» فمثل هذا يخرجه عن كونه عبثا. 

قبل [الإمام يحبى ليكف]: والذكر اسم لجحميع الكتب المنزلة من عند الله على الرسل وهي 
كلها خلوقة قبل البعثة لمن أنزلت عليه. 

قوله: (بأنه أنزل إلى ماء الدنیادفعة واحدة). 

يعني أنزل من فوق السماء السابعة في رمضان في ليلة القدر کم أخبر الله به» لکن قيل: أنزل 
إليها جملة واحدة» وقيل: بل أنزل أوله إليهاء وكان ينزل في كل سنة إليها ما يحتاج إلى نزوله إلى 
الأرض في تلك السنة» وقد أشار المصنف إلى وقت نزوله إلى الأرض بطریقة الإيحاء إلى النبي 


كا 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


دز المعراج الجزء الثاني يه 











ثم كان ينزل منها شيئاً بعد شيء بحسب الحاجة والأسباب المقتضية لذلكہ وقد بین الله تعال 
وجه الحكمة في نزوله شيئاً بعد شي فقال: 27ے 00 لالفرقان: YY:‏ وقال: قرا 


ص سک ل 


عل الاس عل مک لالإسراء 0 e1۰‏ وعلى الحملة فلا يقع فعله تعالى إلا على وچه حسن. 





ملام رقو له: (ثم كان ينزل منها شیٹا بعد شيء). 
نزوله على حسب الحاجة والمصلحة شیئاً فشيئاً سوراًوآيات على لسان جبريل لاا 
وتكامل نزوله في ثلاث وعشرين سنة منذ بعثته عليه الصلاة والسلام» وقيل: في عشرين سنة 
واختاره الزخشري» وكيفية حفظ” جبريل له إما بن يتحفظه من اللوح» وإما بأن يسمعه 
أصواتاً فيحفظه وينزله» وكان النبي ماهم يلقيه إلى من حوله ويأمرهم بحفظه والعمل با 
فيه» ويرتب السور والآيات يأمر بوضع كل شيء منها في مكانه بحسب المصلحة ومايوحى 
إليه فيقول يكت لكتاب الوحي: اجعلوا هذه الآية في موضع كذا وبعد الآية التي هي كذا. 

قوله: (فقال: لدت بو رادل ).قد تضمنت هذه الآية بيان وجے الحكمة في تفريقه 
والرد على الطاعنين بعدم إنزاله جملة واحدة فان ذلك كان من اعتراضاتهم واقتراحاتهم 
الدالة على شرادهم عن ا حق أنكروا كونه لم ينزل كالكتب الثلاثة» وهم قريش» وقيل اليهود. 
ووجه التثبيت في تفريقه أنه يعيه ويحفظه لأن المتلقن إنم| يقوى قلبه على حفظ العلم شیتاً بعد 
شىء وجزءاً عقيس جزڑء ولو أنزل جملة واحدة لعي بحفظه مع كونه صل رشعل ٌالرشام ےا ولا 


(1)- للإمام المادي بحیی بن الحسين غلا كلام ننقله بلفظه سال الرازی كيف جيل اک وكيف بل رین 
السبيل فيه حتى يفهمه؟ فقال البادي لاد : > اعلم هداك الله تعالى أن القول فيه عندنا كما قد روي فيه عن رسول الله 
مؤش ةلخم أنه سأل جبریل عن ذلك؟ فقال: : أخذه عن ملك فوقي ء ويأخذه الملك من ملك فوقهء فقال مل شلام : و كيف 
یاخذہ املك ويعلمه؟ فقال جبريل كك : : يلقى في قلبه إلقاءً ويلهمه إلباماً»» قال البادي لكان : : وكذلك هو عندنا أنه 
يلهمه اللك الأعلى إلهاما فيكون ذلك الإلجام من الله تعالى وحيأء كما ألهم تبارك وتمالی النحل لما تحتاج إليه وعرفها 
سيلهأ.أه 


۲0٦ 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


ل المجلد الثالث القول في صحتّ وصف القرآن بأنى مخلوق )© 





القول في صحة وصف القرآن بأنه مخلوق 
اعلم أن الخلق ف اللغة هر التقديرء يقال: خلقت الأدیم هل يجيء منه مطهرة أم لا ومنه 


قول الشاعر: ظ 
ولاياتطبأايدي اللخالقين ولاأيدىالخوالق إلاجي ا الأدم 
وقال زهير: 


ولأنست تفريماخلقت وبعصض القوميخلقثملايفر 
أي إذا قدرت قطعت مبالغة في أنه إذا عزم فعل وقول الحجاج: 


وقال تعالى: واد لوم الین که تة لطر 48 د::١٠١]‏ أي تقدر وقال: # فَتَبارك اللہ 
اخس القن #لالمؤمنون:؟ 5 أي امقئرین: وقال تعال: ٭ و قوت إفکا #لالعيكبوت:17] أي 
تقدرونه» وني الاصطلاح: قيل إيجاد الفعل مطابقاً للمصلحة من غير زيادة ولا نقصان. 


وقيل: إیجاد الفعل خترعاً وكله حسن» ولهذا لا يصح إطلاق لفظ الخالق إلا على الله تعالى. 





(القول في صحة وصف القرآن بأنه مخلوق) 

قوله: (قيل: إیجاد الفعل مطابقاً للمصلحة)۔ هذا قول الزيدية والمعتزلة البصرية. 

قوله: (وقيل: إیجاد الفعل مخترعاً). 

هذا قول البغدادية وعباد بن سلیم|نء وقد يقولون وجود الفعل بغير آلة» ونقل [المهدي 
]عن بعض البصرية أن الخلق موضوع في العرف الصطلح عليه للفعل القدر على 
حسب الغرض والداعي. 

قوله: (ولهذا لا يصح إطلاق لفظ ال خالق إلا على الله). يعني لان الخلق لا یصح في فعل 
العبد على كل من التفسيرين مع عدم التقييد» وأما مع التقيبد فیصح عندنا وصف العبد بأنه 
خالق لفعله وأما البغدادية وعباد فيمنعون ذلك مع التقیید أيضا. 


۲۷ 





مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج الجزء الثاني جه 
) فصل 

ذهب أبو هاشم وأبو عبد الله إلى أن الخلق معنى وجعله أبو هاشم من قبيل الإرادةہ وجعله 
أبو عبد الله من قبيل الفكرء قال: ولو لا السمع ما أطلقت الاسم على الله واللدمهور يجعلونه 
إيجادا خصوصاً كما سلف. ويلزم أبا هاشم وأبا عبد الله صحة مهلوق بين خالقین لصحة أن 
يريداه ویتفکرا فيه 

شبهتهما بيت زهير فإنه أثبت الخلق ونفی الفري. وأجيب: بأنه لا دلالة في ذلك لان ا خلق 
هو التقديرء وهو ثابت سواء أثبت الفري الذي هو القطع أم لا. والمراد المبالغة في أنه إذا قدر 
قطع مخلاف غیرہ والزم أبو هاشم أيضاً أن يوصف بأنه خلوق وهو معدوم لصحة إرادته 
حينئل وكذلك يلزم أبا عبد الله 











(فصل :ذهب أبو هاشم وأبو عبدالل إلى أن ا خلق معنى). 

وأما الشيخ أبو علي فيذهب إلى أن الخلق هو التقديرء والمخلوق الفعل المقدر بحسب 
الغرضء والداعي المطابق له على وجه لا يزيد عليه ولا ینقص منہہ وعليه الجمهور. 

قال السيد صاحب الشرح: وهو الصحيح للمذهب. 

قیل [الإمام المهدي #]. والأقرب أن ا خلاف يؤول إلى الوفاق» فإن الشيخين ابا 
هاشم وأبا عبدالله إنما أرادا تفسير التقدير ففسره أحدهما بالإرادة والآخر بالفكر. وأبوعلي 
والجمهور لا بد أن يفسروه بأحدهما أو بالعلم أو بالتخطیطء وقد ذكر , بعض أهل التعاليق 
[الإمام يحمى ]| أن ا مراد بالتقدير الذي يعبر عنه بأنه الخلق هو الفكر. 

وقیل: إنه الاعتقاد أو الظن أو الإرادة» والأصح أنه الفکر وقد ذكر ذلك ابن الملاحمي 
والشيخ أبو عبداللہ وصححه بعض المتكلمين» وه ذا يقضي_بأن الله تعالى لا يوصف بأنه 
خالق لکن وقع التعارف بأن الخلق في حقه تعالى الفعل المقدر المطابق للمصلحة؛ فوصف 
تعالى بذلك عرفا لغوياً وشرعياً وسمى ذلك خلقاً عرفا لأنه في الشاهد يقع عقيب الفكر. 

قوله: (والجمهور بعلو نه إیجاداً غصوصا). فيه نظر لأن أبا هاشم وأبا عبدالله لا بخالفان نی 
هذا بالمعنى الاصطلاحي وإنما الخلاف في حقيقة مسمى الخلق لغة. 

۲٥۸ 


ری 
1 ا الاسلا 


مڑ المجلد الثا ل۔۹۔۔-ےےے-۔.س.۔۔۔ہ 8 یی القول في صح وصف القرآن بأنى مخلوق اه 
فصل 

قال أهل الحق: يصح وصف القرآن بأنه خلوق كما يصح وصفه بأنه حدث, وقال محمد بن 

شجاع " وغيره من البغداديين: يوصف بأنه محدث لا بأنه لوق توهماً منهم أن المخلوق هو 

المفتعل المكذوب. 

وأما أهل ا حبر فيمتنعون من وصفه بأنه مخلوق لامتناعهم من وصفه بأنه محدث بناء منهم 

على أن القرآن معنى قائم بالنفسء وأنه قديم ونحن ننفي الكلام النفسي كما تقدم» وإن كان 

لو سلم لهم ثبوته لكان لقائل أن يقول: ما أنكرتم أنه حدث وقائم بذات الباري تعال, فإنكم 

مالم تفسروا القیام بالحلول لا يمكنكم المنع من قيام المعنى المحدث بذاته تعالى. 

ویعد: 7 في الحقيقة إنما هي في الكلام النفسي وبيان أن القرآن هو هذا المسموع» فإن 

الحققين منهم يسلّمون لناا أن القرآن لو کان هو هذا المسموع المعروف لكان محدثاً لوق 





قوله: (أن يوصف بأنه غحلوق وهو معدوم لصحة إرادتەحینئذ وكذلك يلزم أبا عبدالله). 
يمكن أن يقال: إنہما لا یجعلان نفس الإرادة أو الفكر خلقاً بل أرادا مع کون ذلك تقدیرا 
والتقدير لا يتعلق إلا بأجزاء معينة والمعدوم غير متعين فلا تقدير إلا في موجود فحینذ لا 
يلزمهما وصف المعدوم بأنه خلوق. 
(فصل: قال أهل الحق: يصح وصف القرآن بأنه غلوق). 
اعلم أن الكلام في هذا الفصل والخلاف فيه لا يتأتى إلا مع القول بأن القرآن من جنس 
ا حروف والأصوات: وأن هذا ا تلو في المحاريب والمكتوب في المصاحف يسمى قرآناء وأما 
المثبتون للمعنى النفسي والرادون لاسم القرآن إليه فلا مدخل لخلافهم في هذا الفصل ولهذا 
لم يتعرض المصنف لذكرهم» لأنه لو صح لهم أصلهم لصح هم المنع من وصف القرآن بأنه 
)١(‏ ۔ محمد بن شجاع اله و » أبو عبدالله البغدادي » الفقيه الحنفي ء مولده سنة ( ١٠16١ه‏ ) ء قال الإمام المنصور بالله 
عبدالله بن حمزة > في الشافي )١43/1(‏ في سياق ذكر من يقول بالعدل والتوحيد من الفقهاء : ومنهم أبو شجاع 
ال ا ی 
ممق فقه أبي حنيفة واحتج له وأظهر علله ؛ وقواه بالحديث ؛ وحلاه في الصدور » وله تصانيف كثيرة وله كتاب الرد على 


المشبهة »اه قال في الجداول : تكلم عليه الحشوية ونالوا منه وقالوا : كان ينال من أحمد . قال مولانا : ولا يبعد أنه من 
رجات الشيعةامات ساجدا فق صلاة المضرشعةاست وسن ومائن وله من العمر ( ۸۹ عاماً ء ت 


۲٥۹ 








N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


مز المعراج 


ونحن قد قررنا ذلك با حجج الواضحة وأبطلنا أساطيرهم فيهءثم إنا نستظهر في هذا المكان 
بأدلة مفرحة فنقول: لا فرق عند أهل التحصيل بين المخلوق وانحدث إلا مسن بابالأعم 
والأاخص. 

وبعد: فمعنى ا خلق حاصل فيه إما بالعنى اللغوي فهو أنه مقدرء وإما بالعنى الإصطلاحي 
فهو أنه مطابق ۴۷ للمصلحة من غير زيادة ولا نقصان وخارع, 

وبعد: فكل شيء لا بد أن يكون خالقاً أو غلوقا فإن لم يكن القرآن خالقاً فلابد أن يكون 
غلوقا. 

وبعد: فقد قال تعالى: إناجعلته فر اعَرَبيًا 14لزخرف:۳]ء والجعل هنا هو الخلق مثله في 
قوله تعالى: م دق ناي #لالأنعام:١]‏ أي خلق. 


الجزء الثاني جه 














خلوق فنحن إنم نكا مهم في إفساد قاعدتهم لا في إفساد ما بنوه عليها. 

قوله: (وأبطلنا أساطيرهم). هو جمع أسطورة على وزن أفعولة بضم ال همزة» وقيل: جمع 
أسطار مثل أقاويل جمع أقوالء والإسطارة بالكسر_لغة في أسطورة» ومعنى الأساطير 
الأباطيل» ومعنى إبطاها بيان بطلانہا وأنها باطلة في نفسها. 

قوله: (إلا من باب الأعم والأحص). يعني فالمخلوق أخص والمحدث أعم لأن المخلوق 
فيه حقيقة المحدث» وهو الموجود من جهة من كان قادرا عليه مع قید زائد وهو الاختراع أو 
مطابقة المصلحة من غير زيادة ولا نقص. 

قوله: (وبعد فکل شيء لا بد أن يكون خالقاً أوغلوقاً). 

يقال: هذه دعوى فعليك أن تدل عليها فهو نفس ما نازعك ا خصم فيه. 

قوله: (والجعل هنا هو الخلق). مثله نی قوله تعالى: # وَجَمََألقْلتِ وَاَلبوَرَ 4 هكذا ذكر 
جار الله في تفسير هذه الآية فإنه قال ما لفظه: جعلناه بمعنى صيرناه معدى إلى مفعولين أو 
بمعنى خلقناہ معدى إلى واحد كقوله: # وبآ لظامّتٍ وَاآلتُورَ € انتهى. 


سر صر ہی ثب لبر و کے 


وكلامه في تفسير # مَجَعَلَأَلظات والور ٭ يقضي بأن جعل لايأتي بمعنى خلق» قال 


۱۰٣ 


ا 
المقجلس لمت الأسلا ماي 
یں 





مز المجلد الثالث القول في صحم وصف القرآن بأنہ مخلوق اه 


ھ : )0 : 

وقد روي هذا التفسير عن ابن عباس ''وجامد وغيرهما. 

ویکا۔: ففي الحديث «كان الله ولا شيء ثم خلق الذكر» ولا شك أن القرآن ذکر وكذلك 
وبعد: فقد قال الله تعالى: ##وَكَانَ أَمَرَأَشَهِ مَفْعُولا #[النساء:57] 





هناك ما لفظه: جعل يتعدى إلى مفعول واحد إذا كان بمعنى أحدث وأنشأً كقوله: 
« وَجَمَرَاَلظمَت وَأَلبُوَرَ ‏ وإل مفعولين إذا كان بمعنی صیر ثم قال: والفرق بين الخلق 
وا لعل أن ا خلق فيه معنى التقدير» وفي ا حعل معنى التضمين كإنشاء شىء من شيء أو 
تصيير شيء شيئاً أونقله من مكان إلى مكان» ومن ذلك: ٭ وَجَعَل ينا رَوْجَهَا 4 
[الأعراف:۱۸۹]ء # وَجَعَزَاَلَاّتِ وآلنور ‏ لأن الظلمات من الأجرام المتكاتفة, والنورمن 
لنار وجعلناكم آزواجا ‏ بوبنا 4[ص:٥].‏ 

قوله: (وكذلك سائر ما أنزل الله من الكتب). هذا هو المصحح وإلا فظاهر کلام السيد 


صاحب شرح الأصول وغيره أن الذكر اسم يختص به القرآن. 


يعني في کون القرآن ذكراًء وهو قوله تعالی: إن هو لاذدر وران 4 [یس:۹١].‏ 


قوله: (وبعد: فقد فقال تعالى: #وَكَانَ أَمْر اله مَفْعُولا 4)... إلى آخره. 

فيه نظر من وجهين» أحدهما: أنه لا تصريح في هذه الآيات بالخلق الذي هو محل النزاع فلا 
يصح الاستدلال بها عليه لا سی في حق من يعترف بحدوثه» وقد أجيب: بأنه إذا ثبت كونه 
مفعولاً وهو لا يفعل إلا بحسب المصلحة الدينية أو الدنيوية فذلك معنى الخلق وكذلك 


 )١(‏ ابن عباس هو عبد الله بن العباس بن عبد المطلب بن هاشم الباشمي القرشي » حبر الأمة وترجمان القرآن » ولد عام 
الشعب قبل البجرة بثلاثة أعوام » حنّكه النبي يَدوَآلِهِ بريقه ودعا له » ويسمى البحر لسعة علمه » قال مسروق بن 
الأجدع : كنت إذا رأيت ابن عباس قلت : أجمل الناس ہ و إذا تكلم قلت : أفصح الناس » واذا تحدث قلت : أعلم 
الناس ء كان غزير العلم كثير الأتباع » وكان عمر بن الخطاب يرجع إليه ء وكان من شيعة أمير المومنين علي مواق 
ومحبيه شهد معه مشاهده كلها › مق ا" وتوف بالطائف سنة ( ۷۰۰ھ ) 
وغمره ۸۳ عاماً » وصلی عليه محمد بن ا حنفیة ء وقبره بالطائف مشهور مزور » تمت. 


۲۱ 


ذا تسر 
1 ا الاأسلامان 


مز المعراج 





الجزء الثاني جه 


وان ماله قدا مَقَدُويَا 14ل حزاب:۳۸]ء ران أَمْرَمَهَمَئْعُولَا 4 ونحو ذلك والقرآن من 
أوامر الله لا سيما على أصومم وفي الحديث: «ما خلق الله من سماء ولا أرض ولا سهل ولا 
جبل أعظم من سورة البقرة وأعظم ما فيها آية الكرسي» والمروي عن عمر بن الخطاب: 
(اعملوا بالقرآن ما اتفقتم فيه فإن اختلفتم فيه فكلوه إلى خالقه). 

فصل/ فی ثثبههم 

أما شبهة البغداديين فهي أن قالوا: الخلوق هو الکذوب الفتعل, ومنه قولهم: قصيدة مخلوقة . 
وختلقةہ وقوله تعالى: #وتخلفُوب إفكًا ٭ ونحو ذلك. 

والجواب: لا نسلم ذلكه وإغا المخلوق حقيقة هو ما قلمنا ذكره. 

وبعد: فقد وقع الإجماع على صحة وصف كلام الأ نبياء والملائكة بأنه غلوق مع أنهم 
منزهون عن الافتعال والكلب. 





قوله: # قدرا مُقَدُوتَا ۹ فإن ا مراد كونه جارياً على ا حکمة أو قضاء مقضياً. 

الثاني: أن الأمر ههنا ليس المراد به القرآنء قال جار الله: يعني وكان أمر الله الذي يريد أن 
يكون مفع و لآ مكوناً لا حالة وهو مثل ما آراد كونه من تزویج رسو ل الله ملاشيالهم زینب 
ومن نفي ا حرج عن المؤمنين في إجراء أزواج المتبنين مجرى أزواج البنين في تحريمهم عليهم 
بعد انقطاع علائق الزواج بينهم وبينهن» ويجوز أن يراد بأمر الله الکون لأنه مفعول بکن وهو 
أمر. فقوله: #وَكَانَ أمر ألو مَفْعُولُا * التلاوة وكان وعدا مفعولاً. 

قوله: (لا سیماعلی أصوهم). ظ 

لا یتبین اختصاص أصوطم بمزية في کون القرآن من أمر الله. 

(فصل: في شبههم) ظ 
قوله: (فقد وقع الإجماع على صحة وصف كلام الأ نبياء والملائكة بأنه غخلوق). 
يقال: كيف الإجماع على ذلك وعباد والمجبرة يمنعون من وصف غير الله بأنه خالقٌ مطلقاً 


نا 


ومقيدا. 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ملا المجلد الثاٹ ...ہے سس ب القول في صحت وصف القرآن بأنہ مخلوق بله 
تج جع سس 72ت ته اا 77777777 دسسس دجت 72ت 727777777777757 سلعه كك 77777777777777 مس101 


. وأمًا قول العرب قصيلة خلوقة وختلقة فمعناهم منسوبة إلى غير فاعلهاء وكما يكنون عن 
ذلك بقوهم: خلوقة ومفتعلة يكنون عنه بقولهم محدثة فلا فرق بين الخلق والإحداث في ذلك 
وعلى هذا يحمل قوله لدم إن صح أن «القرآن کلام الله فمن قال إنه خلوق فقد كفر»». 
فإن معنله أن من قال إنه منسوب إلى غير الله فقد كفر. 

وأما قوله تعال: مرت إفْكا 4 فلا دلالة فيه؛ لان المعنى يقدرونه ويزورونه. 

وأما قوله: #إِنْمدَإلَالَحيِكَنٌ * [ص:۷]ء فمعنله افتعال لا أصل لہ ولسنا نجهوز وصف 
القرآن بأنه ختلق ولا مفتعل. 

وأما شبهة المجيرة فهي ما تقدم من قوله مزنطاننم: «القرآن كلام الله فمن قال إنه خلوق فقد 
كفرء وقد ذكرنا أن معنا إن صح. فمن قال إنه من غير الله فقد كفرء كما تقول العرب: 
قصيدة مخلوقة» أي منسوبة إلى غير قائلها. على أنه آحاديء والمسألة قطعية. 


قوله: (یکٹون عنه بقوهم محدثة). 
ينظر في صحة هذا فالمشهور أنہم يقولون فيا تلك صفته مخلوقة ومتحولة ومصنوعة لا 


ےہ 


گل ی۸٠‏ . 

قوله: (وعلى هذا يحمل قو له ٣ن‏ ام إن صح عنه:« القرآن کلام الله فمن قال إنه غخلوق فقد 
كفرء ). ذكر بعض المتأخرين من علماء ا حدیث وحفظته إطباق أئمة الحديث على أن هذا 
الحديث موضوع غير صحيح» وأشار إلى ذلك الدامغاني في رسالته. 

قوله: (لأن المعنى يقدرونه ويزورونه). 

أما جار الله فقال: اختلاقهم الإفك تسميتهم الأوثان آلهة وشركاء لله أو شفعاء إليه؛ أو 
سمى الأصنام إفكاً وعملهم لما ونحتهم لها إفكاً. 

قوله: (فمعناه افتعال). فيه نظر لأن الافتعال وزنه لا معناه فليس يصح أن يقال: معنى 
فلس فَعْلء وإنما يتبين بلفظة افتعال وزن اختلاق» وأن أصله الخلق» وقد ذكر جار الله ما 
يقارب كلام الصنف فقال في تفسير اختلاق أي افتعال وكذب وهو کا تری. 


رھ 





ذا تسر 
1 ا الاسلامی 


م المعراج اٹجزء الثاني of‏ 





ومعارض ما تقلم من قوله عليه الصلاة والسلام: ما خلق الله من سمعاء.» الخبر وبا ورد به 


الكتاب من أنه محدث. 
شبهة: تعلقوا بقوله تعال: ¥ اَل ىراك 4 [الأعراف:٤٥]ء‏ قالوا: ففصل بين الخلق 
والأمر. 


والجواب: هذا تعلق فارغ ليس فيه دلالة على أن الأمر ليس من خلقه 
وبعد: فقد صرح بأن الأمر له والقديم لغيره. 
وبعد: فعند كثير من الناس أن الخلق غير الخلوق وإن وضع أحدهما مکان الآخر بالعرف: 





قوله: (وبما ورد به الكتاب من أنه حدث). 

يعني وإذا ثبت حدوثه مع كونه مطابقاً للمصلحة ثبت معنى ا خلق فيه وصح وصفه به 
وهذا يصلح للرد على المجبرة لانہم منعوا من وصفه بمخلوق لاعتقادهم قدمه . 

وأما محمد بن شجاع وأصحابه فهم يعترفون بكونه محدثاً ويمنعون من وصفه بمخلوق 
لإمهام الخطأ فلا بحتج عليهم بمثل ذلك. 

قوله: (فعند كثير من الناس أن الخلق غير المخلوق). ذهب الشيخ أبوعلي إلى أن الخلق هو 
٠‏ التقدير والمخلوق الفعل المقدر بالغرض والداعي المطابق له على وجه خصوصء وإليه ذهب 
السيد صاحب الشرح فالخلق عندهما غير المخلوق» وهذا بالنظر إلى وضع اللغة» وهو كلام 
أكثر المتكلمين والظاهر من إطلاقهم» وذهب الشيخ أبو علي بن خلاد والرازي في حص وله 
إلى آن / /۷١‏ الخلق والمخلوق لغة بمعنى واحدہ واختارہ بعض المت أخرين [الفقيه قاسےم]ء 
وحمل كلام أبي علي على أنه أراد با ذكر الخلق لغة والمخلوق شرعاً واصطلاحاء وأما ا خلق 
والمخلوق شرعاً واصطلاحاً فھما متغايران» فالخلق وقوع الفعل بحسب مصاحة الأحياء 
من غير زيادة ولا نقصان والمخلوق الفعل الواقع كذلك» وعند البغدادية الخلق وقوع الفصل 
بغیر آلة أو خترعاً والمخلوق الفعل الواقع كذلك. 

واعلم أنه كثيراًما يطلق انلق على من وقع عليه وهو المخلوق كقوله تعال: # هَدَاحَلقَ 


۲ 


م المجلد بشاث لص لس سس بسح القول في صح وصف القرآن بأنہ مخلوق of‏ 





والمعنى» قيل: أفرده بالذكر للتعظيم كقوله: #وَمَكَِحكيَه وَحِبْرِيلَ € لالبقرة:98]. وقيل: أراد 
بلخلق الکلفین, وبالأمر التكليف» فكأنه قال: ألا له المكلفون والتكليفء ولا يمتنم استعمال 
الخلق في المكلفين فقطء فإن ذلك كثير في العرفه ولهذا يقال: اجتمع الخلق على باب الأمير, 
وفي البلد الفلاني خلق کثیرہ والمراد به الناسء ويقال: يوم يجمع الله الخلق. 

شبهة: قالوا: لو كان القرآن خلوقاً لصح أن يموت. 

يروى أن بعض مشيختهم ناظر عدلياً في خلق القرآن ثم جلس من الغد ليُعزيهه قيل له ما 
الني أصاب الشيخ حتى جلس هاهنا؟ فقال: إن قل هو الله أحد مات البارحة فجلست 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


للتعزية. وهذا هو الزیغ الشديد والضلال البعيد وهو أهون من أن يشتغل بإبطاله وإنغا هم ) 


بصيق عطنهم وظهور غوايتهم وانسداد مناهج الحجاج عليهم يشتغلون بدا بالتشنيع الذي 
لا يعجز عنه أحد من الناس, ويقال هذا المتعجرف :لا شبهة عنلك في أن السماء مخلوقة 
والأرض وا حمادات والأعراض, فهلا جلست للتعزية بها ومن بلغ في التجامل إلى هذا 
الحده طوي عنه الکلام ول يجعل أهلاً للمناظرة. 





ال م4[لتمان:١١]ء‏ أي خلوقه فقيل: لأن ا خلق والمخلوق صارا في العرف بمعنى واحد. 
وقيل [المهدي ER‏ مجاز من قبيل وضع المصدر موضع المفعول مبالغة كوضعه موضع 
اسم الفاعل نحو رجل عدل. 

قوله: (والمعنى قيل: أفرده بالذكر)... إلى آخرہ. اعلم أن سياق احتجاجهم وجواب 
الصنف عليهم مبني على أن المراد بالأمر هو هذا المصطلح عليه» وهو ضد النهي الذي 
ينطوي عليه القرآن» وإذا كان المعنى على ما ذكره جار الله وهو أن المراد ني الآية هو الذي 
خلق الأشياء وهو الذي صرفها على حسب إرادته سقط الاحتجاج وكفينا المؤنة» وماذكره 
هو الذي ينساق إليه الذوق السليم والطبع المستقيم» (والقول ما قالت حذام). 

قوله: (أن بعض مشيختهم). مشیخة بمعنى شیوخ وجمع مشيخة مشائخ. 

قوله: (وإثماهم لضيق عطنهم). العطن واحد الأعطان والمعاطن» وهي مبارك الابل عند 
الماء لتشرب عللاً بعد بل» واستعير هنا لموضع المناظرة والمحاجة. 


Yo 








AN 
المجلس لمت الإأسلاماي‎ 
یں‎ 


م المعراج الجزء الثاني of‏ 





الكلام قي النبوات 
النبوعة فعولة من الإنباء إن استعملت بامزء ومن الرفعة إن استعملت بالتشديد وهي: 
والرسالة في الاصطلاح سواءء وهي ما تحمله الإنسان عن الله إلى الخلق من غير واسطة بشر۔ 





(الكلام في النبوات) 

قوله: (النبوعة فعولة...إلخ). 

اعلم أن النبوة كا ذكروا وزنہا فعولة» وحروفها أصول إلا الواوء وهي الأولى مع التشدید 
والنبوة مصدر فإن مزت فهي بمعنی الإنباء کما ذكر؛ لأن النبي بر عن الله ومبلغ عنه. وإن 
لم تہمز فهي من النبو نبا للکان ينبو نبوأ إذا ارتفع» ومنه تسمية ما ارتفع من الأرض نبياًء قال: 

لأصبح رثا دقاق الحصى مكان النبي من الکائب 

والطريق أيضاً تسمى نبیاء ومنه الحدیث نبي عن الصلاة على النبي_أي الطريق - ذكره في 
(الضیاء)ء قال فيه: والنبي واحد الأنبياء واشتقاقه من النبي المكان الرتفع؛ لأن النبوة أرفع 
المنازل» ومن النبي الطریق؛ لأنه طریق إلى ا لخير» وعلى هذا فالنبوة صفة للنبي ومعنی فيهء إما 
بمعنی الإنباء أو بمعنى الرفعة» أو بمعنى كونه طريقاً إلى المذير. 

قوله: (وهي والرسالة في الإصطلاح بمعنى واحد وهو مايحمله الإنسان)... إلى آخره. 

فيه نظرء ويلزم أن يكون القرآن وما بلغه الرسول من الأحكام نفس النبوة وهوبعيدكما 
ترى» والأولى أن يقال: وهي تحمل الإنسان لما يتحمله عن الله إلى الخلق من غير واسطة بشرے 
ول یذکر حد الرسالة لغة» وهي في اللغة الألوكة. 

قيل [الإمام بھی لكت]: ومنه سمي الملائكة ملائكة؛ لأنهم يحملون الرسائل وهي 
الألوكات عن الله إلى الخلق» فمنهم بتبلیغ الشرائع والإنتقامات كجبريل» ومنهم بالحفظ 
لحمل العبادء ومنهم بغير ذلك» والرسالة تقع على ما تحمله الرسول من غير إلى غير ولا 
فرق بين أن يكون مالا حمل أو كلاماً يبلغ» وتقع رسالة أيضاً وإن لم يكن هناك شىء يتحمل 


٦ 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


مت المجلد الثالث سے سس ل يلب الكلام في النبوات جه 





قلنا: ما يتحمله الإنسان احترازاً ما تحمله الملائكة إلى الأنبياءء فلا یسمی نبوة وإن كان قد 
ذكر في (الحيط) أن الملك يسمى نبياء وفيه بُعد؛ لأن ظاهر الاصطلاح والعرف أن الأنبياء من 


الأناسي فقط. 
وأيضاً فقد قال تعالى: #وَمَِكيَد رَرْسْلِدء * فالعطف هاهنا لا بد أن يدل على التغاير؛ 


إذ لا يكن أن يقال: عطف الرسل للتعظيم. 
وقلنة من غير واسطة بشر احترازاً من العلماء فإنهم وإن تحملوا عن الله إلى الخلق» لكنه 


بواسطة بشر هم الا نبیاء۔ 
كما في إرسال الله الملاتكة لحفظ أعمال العبادہ وكتابتهاء وكما في إرسال الطلائع والعيون 
للدرية با هو جھول. 


هكذا عبارة المتكلمين في هذا الحدء ونقل عن والدنا الإمام اهادي علي بن المؤيد” أن الأولى 
أن يقال: بواسطة غير بشر» ولعله أراد أن هذه العبارة يحصل با ما أرادوه من الاحتراز وما 
أرادوه من التنبيه على أن تحمل الأنبياء .لما تحملوه عن الله عن واسطة بطريق المنطوق لا 
المفهوم» وعبارتہم لا تفيده إلا من قبيل المفهوم فقطء لكنه يقال: إن هذه العبارة التي اخترتہا 
يخرج عنها ما تحمله نبي من غير واسطة کموسی لكت ۷۲/ وكنبينا “نلم فيه| روي 
من مناجاة الله إياه ليلة المعراج» وعبارة الجمهور لا يخرج عنها ذلك. 

قوله: (إذ لا يمكن أن يقال: عطف الرسل للتعظيم). يعني لکون الملائكة أفضل منهم» 
وهذا بناء على قاعدة العدلية من تفضيل الملائكةء لکن في كلامه نظر من وجهين: 


(١)۔‏ الإمام الہادي لدين الله علي بن المؤيد بن جبریل ء الحسني اليحيوي الفللي » أحد أئمة الزيدية الكرام » عالم مجتھد 

ظ مجاهد » مولده بصعدة سنة (۷۵۷ھ) » وقيل سنة (57/اه) ء وبھا نشأ وأخذ عن مشاهير العلماء ومنهم الإمام الناصر 

صلاح الدين محمد بن علي » والقاضي عبدالله بن الحسن الدواري وغيرهما ء وكان من أكابر علماء الیمن » دعوته في 

هجرة قطابر من بلاد خولان سنة (37/اه) ء واستقام له الأمر فترة بعد مناوشات : وزاره الإمام المهدي أحمد بن يحيى 

اارتضی سدنة (85ه) إل قللة ‏ ردخلا دوسا ويقبا متواصلين قيما بعد ء توق لل اة عاشر الحرم سنڈ 
(475ه) وقبر في هجرة فللة » ومن مؤلفاته اللالئ المضيئة في مراتب أئمة الزيدية » تمت. 


۲۷ 








م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 





مز المعراج الجزء الثاني 00 





والني فعيل بمعنى منبيء اسم فاعل أو بمعنى منبی اسم مفعول: وهو کل إنسان يتحمل 
الرسالة إلى آخر ؛ وفي صحة استعماله بالهمز خلاف بين الشيوخ. 





أحدهما: أن كلامنا في منع تسميتهم أنبياء» وليس في هذه الآية ما يشعر به» الوجه الشانی: أن 
احتجاجه مشعر بأنه لا یصح تسمية الملك رسولا والقرآن قد نص على خلافه» قال تعالى: 
ا جاعل الیک رسلا € [فاطر:١]‏ وقال تعالى: ٹا آله يَصَطفى یرے الْمَلبِكَة رسلا وکر 
آَلمّاس * [الحج:76] والمصنف لا يجهل ذلك» ولكن بنی على أن تسمية الملك رسولاًإنها هو 
لغة لا إصطلاحاً . وأمانی الإصطلاح بمعنى الرسالة المصطلح عليها غير حاصل فيه كما 
يشعر به تحقيقها المذكور» وقد ذكر بعض المتأخرين أنه يجوز تسمية الملائكة رسلا وأنبياءاً لغة 
وشرعاًء وعلى اصطلاح التکلمین؛ لأن معنى ذلك موجود فیھم: إذ فيهم من أرسل إلى 
الأحياء من الخلق» وهم عند الله بمكان رفع به منازلههم وأخبرهم» وهم خبرون عن الله 
ولذهابه إلى هذا المعنى قال في حد النبوة والرسالة: هي تحمل الشرائع عن الله إلى ا لخلق» وم 
يقل كقول المصنف: ما يحمله الإنسان» وكلامه لا بأس به إلا في لفظ النبي» فلم يطلق على 
الملك لغة ولا عرفا ولا سمع بذلك في استعمالات الشرع وأهله ولا کلام أهل اللغة. 

قوله: (وا لني فعيل بمعنى منبيء). 

اسم فاعل أو بمعنى منبئ اسم مفعول نظيره نذير بمعنى مُنذر بكسر_الذال» وحكيم في 
وصف القرآن بمعنى محكم بفتح الكاف» وهذا مع البناء على كونه مهموزاًء وأمامع التشديد 
فهو فعيل بمعنى فاعل كعليم وسميع» هذا على تقدير كونه من النبوء وهو الارتفاع» وأما إذا 
جعل التشديد من قبيل تخفيف الهمزة وتسهيلها فهو كالمهموز. 

قوله: (وفي صحة استعماله بالهمز خلاف بین الشيوخ). ذهب أبو هاشم وأصحابه إلى 
جوازه أخذاً له من الإنباءء وهو الإخبار مع عدم مانع من استعماله كذلك إذ لا يوهم الخطأء 
وقال أبوعلي: لا يجوز إطلاق ذلك: واختلافهم نقل في حق نبينا ملشلإام ولحل سائر 
الأنبياء في حكمه. 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


من المجلد الثالث الكلام في النبوات )ه 











والحق جوازه وإنها انکر على القائل يا نبى الله بالهمز؛ لأنه فهم من قصله الحط بهذا 
الاستعمال. 

وقال الشيخ حمود هو المؤدي عن الله ما كلف أداءه من غير واسطة آدمي. 

وقالت الفلاسفة: هو المختص بنفس هي أشرف النفوس هما قوة تقبل من العقول أكثر نما 
تفيضه على غيرها فتطالع الغيوب في اليقظة كما تراه سائر النفوس في النوم وهذا مبني على 
هوسهم في النفوس والعقول وقد بطل. 





قوله: واا 

يعني لاقتضاء قواعد اللغة صحته» ولوروده في القرآن من القراءات السبع قرأ به نافع”". 

قوله: (وإنما أنكر ليك )... إلى آخره. 

إشارة إلى حجة أبي علي في المنع عن استعماله مهموزاً في الأثر أن أعرابياً قال: يا نبيء الله 
با همزء فقال لالم : دلست نبيء الله وإنما نبي الله أنا»"» وهو ظاهر الدلالة على ماذكره 
أبو علي» لکن قد توول لمعارضته القراءة السبعية» وا ري على القاعدة اللغوية با ذكره 
الصنف: وحاصلہ أن النبي ملإشليالهم فهم من الأعرابي أنه قصد بذلك الوضع عن منزلته» 
وفطن ما أراد من أنك إن) أنت منبى» وخبر فقط من غير علو درجة وارتفاع منزلة» فأراد 
النبي مل شام تقريعه وتوبيخه وتنبيهه على فهم مراده» والله أعلم. 

قوله: (وقال الشيخ محمود: هو المؤدي عن الله)... إلى آخره. 

هذا ا حدیقضی بصحة تسمية الملائكة أنبياء لحصوله فيهم. 


)١(‏ - نافع بن عبدالرحمن بن أبي نعيم مولى جعونة بن شعوب الليثي ء حلیف حمزة بن عبدالمطلب » أصله من أصفهان» 
ويكنى أبا رؤيم» وتوفي بالمدينة سنة تسع وستين ومائة » ذكره صاحب التيسير. 
(۔ رواه في كنز العمال (ج/۸/۱۱٣۴۲۱)‏ بلفظ : «الست بنيء الله ولكني نبي الله». 


۲۹ 





المجلس 2 الإسلا ماي 
مز المعراج الجزء الثاني اله 
لسسع سس سم ص سر مم وص سمي وسوس بير وج جص سم سس سس سس سير سس تبس ا 
فصل /ولا فرق عند أصحابنا بين الرسول والنبي 
وأما قوله تعالى: 3 وَمَآرَلْتَامِن مك نول لات 4 [الحج:؟ه]ء 











( فصل: قوله: (ولا فرق عند أصحابنا بين الرسول والنبي). 

يعني في الشرع واصطلاح المتكلمين» والخلاف في ذلك معزو إلى الحشوية وإلى الإمامية 
وإلى الزخشري وقاضي القضاة"» وقد مر ذكر حقيقة النبي من حصلت فيه تلك الحقيقة فهو 
عندنا رسول ونبي مع حصول الوحي من اللہ تعالى إليه على لسان ملك بكلام ظاهر أوخفي 
يلقيه في باطن سمعه أو بكلام من الله يخلقه لا بواسطة» وحصول معجزة تدل على صدقه 
وشريعة يأتي بها أو يحي شريعة قد اندرست كان قد اتی بها نبي قبله» وسواء كان ما أتى به 
قليلاً أو كثيراء والمخالفون اتفقوا على أن الرسول من أرسل بشريعة مستجدة» واتفقواعللى 
أن معنى النبي يخالفه لکن اختلفوا في معناه» فحكى بعض المعلقين عن الإمامية أن النبي مَن 
نبي ينبى إلى نفسه وم يبعث رسو لا / ۷۳/ إلى غيره» ونقل عن الحشوية أنه يصح أن يسمى 
بعض الأشخاص نبياًمن غير وحي ولا معجزة ولا شریعة متجددةء ولا إحیاء مندرسة بل 
يكون له تنويرات وإلهامات تفارق بها سائر البشرء وعنهم أنه الذي يرى في النام ما لا ختلف 
ويشبه الوحي؛ والمنقول عن الزمخشري وقاضي القضاة أن النبي من بعث لتقرير شريعة جاء 
بہاغیرہ وإحياء ما اندرس منها كهارون ويوشع وأكثر أنبياء بني إسرائيل بعد موسى. فإنهم 
مقررون لأحكام التوراة جددون لمندرسها فقط» ورد ما ذكرته الإمامية والحشوية بأنه إذا نبأ 
الله نبياً لا يمكن أن يدل عل نبوته إلا المعجزة إذ لا طريق إليها غيره؛ ولا بد إليها من طريق 
وإلا كانت النبوة عبثاء والنبي لا بد فيه من معنى الإرسال ولا یصح أن يكون رسولآ إلى 
نفسه» ولا يتصور فرق بينه وبين الأفاضل من أمته أو أهل وقته إلا بكونه یوحی إليه ويظهر 
المعجز على يديه ویہتدي إلى ما لا مبتدي اليه غيره ویہدی إليه. 

قوله: (وأما قوله تعالى: 3 وَمآرَلْتَامِن َلك من سول واي 4)... إلى آخره. 

(1)- وقد نسبه صاحب الأساس إلى الإمام البادي للق 


۲۷۰ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 





+ المجلد الثا 


of الثنيوات‎ etre 





کے د« ادس وس کور 


فقالوا: لا یدل علی سوہ كقوله: وجيريل» وقوله: ٹر #لالرحن:178], فإنه لا 
يدل على أن جبریل ليس من الملائكة: وأن النخل لیس من الفاكهة. 

ويمكن اعتراضه بأنه رود العا موی رم سو ل كرتم #وَمَلكيَد ورل # 
وی قوله: لمن تممه وينت و وین نوج يج #[لأحزاب:۷] فلاف قولے: لن زسول ولا 
تي * فإنه لا يعقل للعطف وجه هنا إلا المغايرة. 

ويمكن الجواب: أن اللفظين إذا اختلفت فائدتهما من وجه صح عطف أحدهما على الآخر 
للتأكيد وإن كان معناهما واحداً في الحقيقة » فإذا كان لفظ الني يفيد الرفعة بنفسه ولفظ 
الرسول يفيدها بواسطة تحمله للرسالة أو صبره على المشاق فيها صح العطف كما يقال: فلان 
قادر عام ء فان العالم يتضمن معنى القادرہ لکن خالفه من وجه أخر. 
قيل: ولا يبعد أن یکون الرسول هو المبعوث بشريعة وكتاب» 





هذه حجة القائلین بالفرق بینھماء قال الزمخشري: هو دليل بن على تغاير الرسول والنبي» 
قال: والفرق بينهما أن الرسول من الأنبياء من جمع إلى المعجزة الكتاب المدزل عليه» والنبي 
غير الرسول من لم ينزل عليه كتاب وإن) أمر أن يدعوا الناس إلى شريعة من قبله» وقد أجيب 
عن ذلك ہما ذكره المصنف» و ما وجهان أدخل أحدهما في الآخر. 

الأول قوله: (فقالوا: فلا يدل على الفصل كقوله: وملائكته). 

وحاصله أن العطف قد لا يكون للتغاير بل للتفخيم» واعترض با ذكره وهو واضح. 

الثاني: ما جعله جواباً على الاعتراض وهو لا يصح جواباًعنه» وإنما هو وجه مستقل في 
بيان معنى للعطف غير التغاير الذي احتجوا بالعطف عليه. 

قوله: (كمايقال: فلان قادر وعالم). یقال: أما إذا جعلته من هذا القبيل فهو حجة عليك لا 
لك؛ لأن القادر والعالم متغايران مختلفان في المعنى» وما يجاب به احتجاجھم بالآية أن الشيء 
قد يعطف على نفسه مع اختلاف اللفظ للتأكيد. 
قوله: (قيل: ولا یبعد أن يكون الرسول)... إلى آخرہ. هذا كلام الزخشري إلى قوله: (بتقرير 


يه 


شريعة). 


2 


۲۷۱ 





ری 
1 اسر الاسلاقی 


م المعراج الجزء الثاني of‏ 





والنبي هو من نعث بتقرير شريعة فيفترقان من باب الأعم والأخص؛ إذ لا بد من کون 
الرسول نبيئاً فیکون على هذا كل رسول نبیئ ولیس کل نبيء رسولاً. 
ويمكن أن یجعل الفرق بينهما أن الرسول يدخل فيه الملك جنلاف لفظ النبيء. 





وأما قوله: (فيفترقان من باب الأعم والأخص). 

فكلام المصنف ركيك المعنى غير صحيح ولا واضح فإنه لا أعمية في أحدهما ولا أخصية 
في الآخرء بل لما معنیان متباینانء وإنما يوجد أن كل رسول يسم نبياً من ظاهر کلام 
المخالفين وما لا بد هم منہء وهو تسمية الرسل أنبياء» فالقياس أن یقولوا: النبي كل من بعث 
وأوحي إليه» والرسول لا بد فيه من قيد زائدہ وهو أن تكون بعثته بکتاب وشريعة متجددة. 
قوله: (ويمكن أن يجعل الفرق بينهما) . 

هذا كلام يقتضي أن الرسول أعم ولا بأس به في تأويل الآية» وأما في مسألة الاختلاف فلا 
یصلح تأويلاً لكلام المخالف ولا تقریر المحل المتنازع فيه فإنه أمر متفق عليه. 

واعلم أن الزخشري والقائلین بقوله يحتجون با روي عنه ملشلإاام أنه سئل عن الأنبياء 
فقال: دمائة آلف وأربعة وعشرون ألفاء قيل: فكم الرسل منهم؟ قال ثلائمائة وثلاثة عشر- 
جما غفي را وفي (المصابيح) «أن الأنبياء مائة وعشرون ألفاء والرسل منهم ثلاثائة وستون. 
ثانية منهم من العرب. أوهم إبراهيم وآخرهم حمد؛ . وقد اجب : بأن الخبرآحادي 
والمسألة قطعیةء وأنه خالف لما قضت به الأدلة العقلية ويتأوله بأن يريد بالأنبياء من یصلح 
للنبوة وبالرسل من أرسلء وفيه نظر. 
ويلحق بهذا الفصل فائدتان: 

الأولى: أنه لا یطلق لفظ النبي والرسول على أحد من البشر شرعاً واصطلاحاً إلا في حمق 
الانہاء يكف وأما مع التقييد بالإضافة إلى غير الله تعالی فيجوز في حق غير الرسل» 


)2030 أخرجه الإمام أبو العباس الحسني في المصابيح ص۱۳۲ ٣۳٣۳-‏ » من حديث طويل بسنده عن أبي ذرء والإمام المرشد 
بالله في الأمالي الخميسية ٠١5/1١‏ » بسندہ عن أبي ذر أيضا. 


۲۷۲ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


الکلام في النبوات of‏ 
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كأن یقال: فلان رسول فلان أو نبي فلان» بمعنى أنه أنبأ عنه أو أخبره وأنبأہء وقد صار 
الأسبق إلى الأفهام» والغالب بعرف الشرع من إطلاق لفظة الرسول والنبي؛ أو إضافته إلى 
الله كرسول الله ونبي الله أن المراد بذلك خاتم الأنبياء شلام . 

الفائدة الثانية: في ذكر الأساء التي يشترك فيها الأنبیاء وتطلق على كل منهم / ۷۰/ وهي 
النبي» والرسولء والمصطفى» والمجتبى» والمختار والبعیث: والمبعوث. وا مرسل والحجة. 
وغير ذلك» لکن أكثر الإستعمال للفظي الرسول والنبي» وقد ورد نی كلامهم قال المبعوث». 
وقال الحجة» وقال النذير» واختلف في اسم الحجة» هل يستعمل في غير النبي كالإمام أولا؟ 
فالأظهر من کلام المتكلمين المنع» قالوا: لآن النبي إنم| سمي حجة؛ لان أقواله وأفعاله يحتج 
بهاء وليس الإمام كذلك» وقالت الإمامية: بل يجوز وصف الإمام بذلك. 

قیل [الإمام يحبى فاس]: وهو الصحیح بل لو قيل: إنه يوصف بذلك جیع الأحياء» بل 
الأجسام» بل الأعراض المستدل بها على الله تعالى» لكان ذلك جائز إلا أن الش رع منع من 
ذلك؛ لأن هذه اللفظة موضوعة للتفخيم والتعظيم» فاختصت الأنبياء والآئمةتَِلْوَّهم 
والعلماء تلو الأنبياء» فلا وجه للمنع من ذلك. 

قلت: ولا يخلوعن نظرء فإن لقائل أن يقول: إن سمي النبي حجة» لأن حجة الله على عباده 
تستقيم ببعثه لکونہا لطفاً وإزاحة للعلة» وقد أشار تعالى إلى ذلك بقوله: نلاس 
عل ا حَجَة بعد اَلرسُل € [النساء:170]» فمفهومه أن الحجة بعدهم قد صارت لله» ومشل 
هذا لا يوجد في غير الأنبياء» ونقل عن أبي ال هذيل وعباد صحة أن يوصف بذلك العدد الذي 
يحصل العلم عند خبرهم. 


YT 





ذا تسر 
1 ا الاسلامن 


م المعراج الجزء الثاني of‏ 





فصل/في أنه يحسنبعثة الأنبياء عقلاً 

وقد خالف في ذلك البراهمة: قيل: هم قوم من يعتزي إلى اليهود وهم فرقتان. 

فرقة أنكرت حسن البعثة رأس قالوا: لأن الرسل إن جاءوا با يوافق العقل ففي العقل 
غنية عنهم» وإن جاءوا با يخالفه وجب رده. وفرقة أجازت البعثة إذا كانت مؤكلة لما في العقول 
لا إن جاءوا با لا يعلمه العقل. ويحكى عن هؤلاء صحة نبوة آدم وإبراهيم عليهما السلام 
وذهب قوم إلى أن الغرض بالبعثة هو التكليف والتكليف محال؛ لأن الله تعالى هو الخالق 
لأفعال العباد فلا معنى للبعثة» وهذا إنما يلزم المجبرة فقطء وذهبت طائفة من الصوفيّة إلى 
إنكار النبوة قالوا: لأن الاشتغال بغير الله حجاب عن الله والأنبياء إِنما يأتون با يشغل عن الله 
كالعبادات والشرائع فيجب أن يكون باطلاء وهذا هوس حض وجهالة مفرطة. 

لن: أنه لا يمتنع أن يكون في أفعالناما هو لطف في ما کلفن من العقليات وفيهاماهو 
مفسلة في ذلك , 





(فصل: في أنه يحسن بعثة الأنبياء عقلا) 

قوله: (وقدخالف في ذلك البراهمة). قیل: سموا براهمة لإنكارهم حسن البعثة والنبوات 
إلا نبوة إبراهيم وآدم» وقيل: لانتسابهم إلى رجل اسمه برھم وقال ابن الملا حمي: بل 
]برا مي؛ وخلافهم في هذا الفصل ظاهرء وقد نسب الخلاف فيه إلى فرقة ينكرون الملل كلهاء 
ذكره بعضهم» وعزى الإمام جى في (التمهيد) ا خلاف فيه إلى الملحدة والزنادقة والمعطلة 
والدهرية وجمع من الطبائعية» ويمكن أن يقال: لا وجه لذكر خلافهم هنا؛ لأن خلافهم في 
إثبات الصانع ا مختار يرفع قاعدة النبوة» فخلافهم فيها إن تفرع على ا خلاف فيه. 

قوله: (وهذا هوس محض). شبه قوهم هذا بالحوس» وهو طرف من الجنون لمخالفته ماعلم 
من الدين ضرورة» ورده لصريح القرآن. 

قوله: (أنه لا يمتئع أن يكون في أفعالناما هو لطف لنا)... إلى آخره. 

ظاهره أن الذي يحصل بإرسال الرسل من البيان كاف في حسن البعثة. 


۷٤ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مڑائمجلد الثالث ست سس سس سسےستٹ ٹس ےس الكلام في التبوات جه 


ثم لا يكون في قوة عقولناما نعلم به تفاصيل هذه الأفعال وإن کنا نعلم بالعقل جملة حسن 
الصلحة وقبح المفسلة ولا شبهة حینثذ في جواز أن يرسل الله إلينا بتعريف المصاحة من 
المفسلة: فإذا علمنا ذلك بالشرع على التفصيل الحقنه با حملة المقررة من حسن اتباع 
المصلحة وقبح اتباع المفسلة » فيكون الرسل قد جاءوا بما يوافق العقل على الجملة لا علسى 
التفصیل,ء وصار ا حال فيه كالحال في الطبيب إذا عرفنا أن في أكل بعض الأشياء ضسرراً وفي 
أكل بعضها نفع وقد علمنا بالعقل على ا ملة حسن أكل ما ينفع وقبح أكل ما یضر فإنه 
يجب التحرز بما نهى عنه» ویحسن اتباع ما أمر به» ولا يقال: إنه أتى با يخالف العقل. 

وبهذا يبطل قوهم: إنا نعلم بالعقل قبح كثير نما جاه به الشرع کافرولة والطواف حول 
البيت» ورمي الجمار ونحو ذلكۂ لأنا نقول: العقل لا يقضي بقبح هذه الأفعال ۲۲۹۷ على 
الإطلاق» ألا ترى أنا نعلم بالعقل حسن الطواف بالبيت لغرض يسيرء 











قيل [المهدي 2ك ]: وفيه نظر؛ لأن جرد التعريف بذلك لا يكفي في حسن البعفة؛ لأنه 
سبحانه قادر على أن يعر فنا مها كما عرف الملائكة والأنبياء» فلا بد أن يكون في نفس البعشة 
مصلحة وإلا كانت عبثاء وتلك المصلحة ماذكروا من أنه لا بد قيهامن لطف للمبحوث: 
والمبعوث إليه» وقد يقال: في كيفية التنظير أن في مقدوره تعالى ما يقع به البيان من غير بعثة» 
إما بخلق العلوم الضرورية ہم| كلفناء وإما بأن يخلق لنا من الکلام ما نسمعه ونتبین به. 

وأقول: إن هذا التنظير وهم؛ لأنه إنم) يصلح وارداً على القول بوجوب البعثة» فيقال: لا 
يجب إلا إذا لم يمكن البيان بغيرها مع أنه أيضاً إنما يصلح قادحاً في القول بتعيين وجوبهاء وأما 
إذا جعلت واجبة على التخیبر فلاء أما على القول بحسنها فلا معنى له؛ لآن إمكان البيان 
بغيرها مع کونہا طريقاً من طرقه لا يقتضي كونها عبشا ويخرجها عن حیز ا حسن إلى حيز 
القبیح . 

وأما قول من قال: إما بخلق العلوم الضرورية بم| كلفنا فكيف يصح ذلك مع کون الکلف 
لايعلم ضرورة. 


Vo 








:پر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 





م المعراج الجزء الثاني جه 
وهر أن يعلم هل اسار | ام لاہ وهل هو عامر أو خراب وشو ذللكه فهلا جاز أن طوف 


فإن قیل: : ملا جاز أن يخلق الله فينا علماً ضروريا ما يريده منا في هذه الأفعال التي جاء بها 
الأنبياء لا على أن يعد ذلك العلم في كمال العقلء ولهذا يختلف الناس فيه. 
قلنا: الاضطرار إلى قصله تعالى لا يصح والدار دار تكليف. 





قوله: (هل استرم أم لا). معنى الاستتار ظاهر» وهو هنا كونه ساتراً لا مستوراًء وفي بعض 
النسخ: هل استرم» والمعنى هل حان أن يرءً» أي يصلح. 
قوله: (لصلحة أعظم من ذلك). يعني وهي المصلحة الدينية لما يحصل به من اللطفية. 


سے : 


لم يتعرض المصنف في هذا الفصل لذكر وجوب البعثة» وهو بحث مهم على قاعدة 
الاصحاب؛ وقد أشار إليه في الفصل الذي یل هذا إشارة يسيرة غير مقصودة. والقول 
بوجوبها ينبني على أصلين: 

أحدهما: آنا لطف. 

والثاني: أن اللطف واجب عليه تعالى. 

فأما الأصل الثاني فقد مر الكلام فيه / ٥۷/ء‏ وأما أا لطف فللا ص حاب في تقريره 
تحریرات نأتي منها ب| ذکرہ الإمام يحبى في (التمهيد)ء وهو أنا نعلم قطعاً بالضرورة بعد الخبرة 
واستقراء العادة أن الخلق إذا كان هم رئيس قاهر يمنعهم عن المحظورات ويحثهم على فعل 
إداء الواجب ويذكرهم بالله ويخوفهم عقابه» فان حاهم إلى أداء الواجب وترك القبيح أقرب 

من حالهم لولم يكن ذلك مع مايخصه الله به من إظهار الأعلام النيرة دالة على صدقہ ولا 
معنى للطف إلاذاك» واعترضه الإمام #يتكابمنع کون البعثة لطفاً وإنما هي فضل 
وإحسان كأصل التكليف» ولا يسلم إن ذكر يكفي في الدلالة على کون البعثة لطفاً إلا بتقدير 


(1)-يقال: استرمٌ الشيء أي حان أن يبلى ثم يصلح. تمت هامش 
882 


:پر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث الكلام في التبوات of‏ 





فصل 
إذا ثبت أن وجه حسن البعثة كونها لطفاً م يجب أن يكون في کل زمان ني خلاف] لقوم 
أوجبوا البعثة في كل زمان؛ لأنه لا يمتنم أن تكون البعثة لطفاً في بعض الأزمان دون بعض» 
وني حق بعض الأشخاص دون بعض فلا تجب البعثة حيث يعلم الله أنها لا تكون لطفاًء وإذا 
لم تجب لم تحسن؛ لأن الحسن في البعثة ملازم للوجوب کالثواب وشكر النعمة. 


شبهتهم: أن الرسول يحتاج في كل زمان إما لأمر ديني كالدعاء إلى الله والتنبيه على الأدلة 
العقلية 





خلو البعثة عن جميع جهات القبح» فان کون الفعل مصلحة من وجه لا يناي كونه مفسدة 
من وجه آخرہ فعليكم أن تقيموا الدلالة على أن البعثة خالية عن جميع جهات القبح» ويمكن 
الجواب بأنا قد علمنا حسنها بم تقدم» وبآن الله سبحانه وتعالى لا يفعل إلا ا لحسن» فإذالم 
يكن المانع من الوجوب إلا تجويز أن للقبح وجهاء فقد حصل ما يدفع هذا التجويزء والله 
سبحانه أعلم. 

(فصل: إذا ثبت: إن وجه حسن البعثة كونها لطفاً لم يجب أن يكون في كل زمان نبي خلاف] 
لقوم). 

قوله: (لأن الحسن في البعثة ملازم للوجوب). هكذا ذكر أصحابناء فإن أرادوا الوجوب 
العین فغير مسلم؛ لأن البيان إذا كان يحصل بها وبغيرها حسنت ول تتعين لقيام غيرها 
مقامهاء وإن أريد الوجوب على التخيير فصحیح والله أعلم. 

قوله: (كالثواب وكشكر النعمة). 

يعني فإن الثواب متى لم يجب لم يحسن؛ لأنه يتضمن تعظيم من لا یستحق التعظيم» ومتى 
حسن وجب سی تیر الك بارا سار يا 
أنعم حسنّ ووجب» وكان الأولى أن يقول: والشكر ولا یقیدہ بالنعمة؛ لأن شکر النعمة 
واجب بكل حال» فلا يمكن أن يقال فيه: متى لم يجب لم يحسن. 


۲۷۷ 


N 
المجلس لمت الأسلا ماي‎ 
یں‎ 


مر المعراج 





الجزء الثاني له 


أو لأمر دنيوي كمنع الظام والزجر عن الفساد وتعريف اللغات والفصل بين الأغذية 
والسموم ونحوذلك, 

والجواب: لا نسلم أن يكون لبعثة الرسل وجه غير كونها لطفا لأن التنبيه على معرفة الل 
والدعاء إليه لا يستقل وجها في حسن البعثة من حيث لا يكن معرفة اتباع الرسل وإجابتهم 
إلا بعد معرفة الله 

وأيضاً فالدعاء إلى الله والتنبيه على توحيله يتم بدون الأنبياء بأن نتنبه من ذي قبل أو يقوم 
الصا حون مد مع إل الأ نبياء وكذلك قوهم: يبعث مؤ ؤكداً لما في العقول؛ لأن في العقول 
غنية عنه. وأيضاً فكان لا يفترق الحال بین ني واحد وأنبياء كثيرة» فكان لا بیجوز بعث أكثر من 
واحد في جميع الأزمان. 

وأما قوهم: يبعث لإقامة السياسة العامة وردع الظالمين» فهم إن أرادوا أنه يعرف بذلك فلا 
يصح لان كل عاقل يعرفهه وإن أرادوا أنه يقهر عليه فغيره يقوم مقامه في ذلكه وأما الفرق بین 
الأغذية والسموم والنفع والضر فقولهم فيه أبعد لأنه يمكن معرفة ذلك بالتجارب وبالأطباع 
وبنبي واحد بحميع الأزمان. على أنه لو وجبت البعثة ما يرجم إلى التبقية وحفظ الصحة لا 
جاز من الله أن يميت المكلفين» ولاحسن تبقية من جهل ما يبعث به الأنبياء. 





قوله: (أو لأمردنيوي). أدرج المصنف هذا القول فی معرض الاحتجاج لأوائك القوم 
الذين حكى خلافهم وغيره يترجم المسألة في هذا المعنى بأن البعثة لا تجب إلا إذا كانت لطفا 
للمبعوث نفسه والمبعوث إليه ثم يحكي هذا ا خلاف ويقول مثلاً حلافاً لأبي القاسم؛ فزعم 
ا ات لمصالح الدنيا كمعرفة اللغات والسموم والأغذية, وكذلك الأدوية» والصنائع 
والمعادن» وإلى هذا أشار بقوله: ونحو ذلك . 

وقوله: (كمنع الظالم والزجر عن الفساد). 

فيه نظر؛ لان هذا ديني لا دنيويء ولو كان فيه صلاح دنيوي. 

قوله: (على أنه لو وجبت البعثة لما يرجع إلى التبقية وحفظ الصحة)... إلى آخره. 

يعني إذا قلتم بوجوبها للتعريف بالأغذية والسموم والأدوية التي يحصل بمعرفتها رعاية 


TYA 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


+ المجلد الثالث الكلام في النبوات جه 











فصل 

قد تقلم أن البعثة متى حسنت وجبت» والذي يختص هذا الفصل أنه إن كان الصلاح 
يتعلق ببعثة شخص معين وجب بعثته على التعيين أو يتعلق به وبغيره على الجمع وجب 
على الجمع؛ أو على البدل کان الله خيراً في بعثة أيهما شاء على البدل. 

وعلى ا حملة فإنه يحسن بعثة من في بعثته صلاح للمرسل إليهم وصلاح للمرسل نفس» 
وقد كان يجوز أن يبعث الله إلى بني آدم بالرسالة ملائكة أو جناء لکن ما كان كل جنس أقرب 
إلى القبول من جنسه جعلت رسل كل خلق من جنسھمء 





الصحة وحفظها وحصول التبقية لكان ذلك قاضياً بوجوب التبقية؛ لأن البعشة لأجلها 
تفرع على وجوہہا كما أن البعثة لأجل الشرائع فرع على وجوببهاء وإذا وجبت ل يجز من الله 
الاخترام؛ لأن فيه إخلالاً بالواجبء وفيه نظر؛ لأن الذي يستلزم وجوب البعثة لذلك 
وجوب طلب التبقية على المكلف و الاعتناء بتتحصيلها لا وجوہہا على الله فليتأمل. 

قوله: (ولماحسن تبقية من علم جهل ما بعث به الأنبياء). تقریر هذا الوجه: آہالو 
حسنت التبقية من دون ذلك لم يستقم القول بوجوب البعثة لأجل التبقیة؛ لأنه لا يحسن منە _ 
تعالى تبقية المكلفين من دون أن يبعث إليهم من يعرفهم بحكم الأغذية والسموم والفصل 
بينهاء فإذا لم یبعث قبحت التبقية» وهذا فيه من التكليف ما لا يخفى» ومن البين عدم استلزام 
ترك البعثة لقبح التبقیة وإن كان الغرض من البعثة ما ذكره الخصم. 

(فصل: قد تقدم أن البعثة متى حسنت وجبت). 

قوله: (وعلى الجملة فإفايحسن)... إلى آخره. 

الأولى أن هذا وجه الوجوب لا وجه ا حسن: وأنها تحسن لمجرد البيان والتعريف بالشرائع» 
وإن أمكن ذلك بغيرهاء لکن إذا أمكن من دونه الى تجبء وقد قدمنا الإشارة إلى هذاء 
والأصحاب يقررون هذا المعنى / /۷٦‏ بأن يقولوا: أما كوا مصلحة للمرسل إليهم فلأها 
لوخلت عن ذلك كانت عبثاً لإمكان تعريفنا الصالح من دون واسطة» كإعلامه للملائكة 


۲۷۹ 


ری 
1 اسر الاسلاقی 
لمقجلس نا : : 


م( المعراج 





الجزء الثاني )0 

وهذا قال تعال: # فلأو كاتف الْارْضٍ مق حكة مشو بے مطمَِيينَ انا کھت 
الخد دحك رتل #الإسراء:40]: وهذا إذا استوت المصلحة في بعثة اب نس وغير 
ا حنسء فأما إذا تعلقت المصلحة ببعثة غير الجنس تعين كما يرسل الملائكة إلى الأنبياء وكما 
أرسل الأنبياء ليك إلى ا حن. 


ومتى أرسل نبي إلى أمة فلا بد أن يكون لهم طریق إلى معرفة شرعہ إما بمشاهدته أو بالنقل 





والأنبیاء فلا بد من وجه لأجله اختار إعلامنا بالصالح بألسنة الأنبياء» وأماكونها 
مصلحة للمرسل نفسه؛ فلأنه لا بد من وجه لإيجاب تحمل الرسالة وأدائها عليه كسائر 
الواجبات الشرعية وليس ذلك إلا اللطفية» وقد يعللون ذلك بأنه لا يجوز تحميله المشقة لما 
فيها من نفع غيره فقطء لكنه يقال: في مقابلة المشقة ما يجبرها من نفع الشواب؛ ویلزمکم ألا 
يحسن إيلام الأطفال لمافيه من اعتبار المكلف. 

قوله: (ولهذا قال تعالى: # قل کات فى الارض ملبحكةه یمشو رج .. ٭ الآية). 

نزلت هذه الآية في الرد على من قال: # أبعت الله دشرا رسوا ااا 
البشرء وطلباً لإنزال الملائكة فرد الله عليهم ما أنکروہ وعرفهم بأن خلافه هو المنكر؛ لأن 
قضية حكمته ألا يرسل ملك الوحي إلا إلى أمثاله أو الأنبياء» وقرر ذلك وأخبر بأنه لو کان 
في الأرض ملائكة يمشون على أقدامهم کالإنس ولا يطيرون مطمئنين ساكنين في الأرض 
وقارين فيها لأنزل عليهم من السماء ملكا رسولاً يعلمهم الخير ويهديهم المراشد. 


۸۱۰ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث الكلام في التبوات ہہ 





فصل/ ذهب جمهورالشيوخ إلى أنه لايبعثرسول الابشريعة 

ومعنى ذلك أنه لا بد أن يستفاد من جهته مالولاه لما أمكن الوقوف علیہ وذلك قد يكون 
بشريعة متجلدة: وقد يكون بلحياء شريعة دارسة وقد يكون بما طريقه العمل فقطء وقد يكون 
ما طريقه العلم فقطء كأن يبعث رسولاً يعرفنا أن الله تعالى يوفر العقاب على مستحقهء فإن 
العقول تجوز العفوء وقد یکون با طريقه العلم والعمل؛ إما في حق كل واحد كتعريف أحكام 
الصلاة فإن العلم والعمل شامل لكل مكلف وإما في حق بعض المكلفين كتعريف أحکام 
ا حیض فإن العلم يتناول الرجال والعمل يتناول النساء. 

وعلى الجملة فلا بد أن يعرف من جهته ما لولاه لما عرف وإلا م يكن لبعثته فائلة. 


(فصل: قوله: (ذعب جمهور الشيوخ إلى أنه لا يبعث رسول إلا بشريعة). كان الأولى أن 
يقول: إلا بفائدة متجددة بتحمل بعثته» وقد عاد إلى هذا المعنى بقوله: ومعنى ذلك إلى آخره 
ولا تخلو العبارة عن انضراب. فإنه لیس معنی الشريعة المتجددة إحياء شريعة دارسة» وعبارة 
غير المصنف أقوم وأسلم كقوطم: لا تحسن البعثة إلا حيث يحصل بهالمن بعث إليهم من 
العلم بألطاف ومصالح في الدين» وهي التكاليف الشرعية ما لولاهالما علم؛ فان کان الذي 
حصل بها يمكن حصوله بغيرها على سواء فإنہما يكونان واجبين على التخيير. 

قوله: (وقد يكون طريقه العمل فقط) . 

هذا النوع من التكليف هو ما كان المطلوب فيه جرد إيجاد الفعل من غير استمرار وتكرر 
كما إذا أمر الشارع بفعل معين وأخبر بذلك الرسول من غير قيد زائد. 

قوله: (فإن العلم والعمل شامل لكل مكلف). 

أما العمل فظاهرء وأما العلم فإن كان المراد بوجوہہا فصحيح» وإن کان بتفاصیل أركانها 
وأذكارها وشروطها وفروضهاء فمنه ما هو معلوم ومنه ماهو مظنون» ویختلف فرض 
المجتهد وا مقلد في ذلك على ما تقتضيه تقتضيه القواعد» وليس هذا بموضع بسطه وتحقيقه. وكان 
الأولى أن يقول: شاملان ولا يستقيم قوله: شامل إلاعلى تأويلء والله أعلم. 


۲ 








هر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


دز المعراج الجزء الثاني جه 


وقد حكي عن الشيخ أبي علي جواز أن يبعث الله لتأكيد ما في العقول. 

قيل: والصحيح أنه ليس يذهب لہ وإغا أخخذه الحاکي من جوابه على البراهمة حيث قال: 

إن الأنبياء لا يأتون ما يخالف العقول مطلقاً ومهما یکن قد أبطل الشيوخ هذا اللنھب با 

تقدم من أن غير الأنبياء يقوم مقامهم في ذلك. 

إلا أن لقائل أن يقول: ما أنكرتم أن يعلم الله أن عند بعثة شخص بتأكيد ما في العقول يكون ) 
الناس أقرب إلى فعل العقليات وترك المقبحات كما يجوز أن يعلم أن عند المرض أو القحط 

يكونون أقرب؛ لأن البعثة كغيرها من سائر أفعاله تعالى في جواز كونها لطفاً في العقليات. 











قوله: (قدحكي عن الشيخ أبي علي)... إلى آخره. 

تحقيق ما نقل عنه أن البعثة تجوز وتحسن لزيادة في التكليف أو زيادة تنبيه للمكلفين وتجديد 
وتأكيد» إمالما قد سبق في العقول من التكاليف العقلية أو الشريعة متقدمة من غير أن يكون 
قد انطمس شيء من أحكامهاء واحتج على ذلك بأن الغرض بالبعثة حصول اللطشف 
للمكلفين» وهو يحسن بأحد هذه الوجوه السابقة» وذلك كاف في حسنهاء بل في وجوبهاء 
قال أبو علي کم في تعزيز النبي بنبي آخر لمجرد التأكيد والتقوية. 

قوله: (إلا أن لقائل أن يقول)... إلى آخره. 


هذا تنبيه من المصنف على تقوية ما ذهب إليه الشيخ أبو علي ول يذكر حجة الجمهور وهم 
حجة متكلفة وهي أنه لا بحسن من الله البعثة إلا بمعجز يدل على صدق المبعوث ولا معجز 
إلا ویجب النظر فيه عقلاً لدفع ضررء وهو ا خوف من تركه» ولا خوف إلا مع تجويز الجهل 
ببعض المصالح الدينية وهي التكاليف الشرعية» فبذلك التجويز حصل الخوف فیجب النظر 
دفعا للضرر ولا يخفى ما في هذا الاحتجاج من الاعتساف» ویقال شم: إن جرد التجويز 
كاف في التخويف» فمن أين يجب وقوع ذلك المجوزء فإذا بعث بعض الأنبياء به ذكره اہو 
علي» فالنظر في معجزته تجب لتجويز أن يكون مبعوثاً لتعريف مصلحة» وأما قول أبي علي في 
تعزيز النبى ب بنبي آخر لمجرد التأكيد» فلو سلم له الجمهور ذلك لكان أقوى حجة عليهم 
لكنهم يمنعونه ويطلقون / ۷۷/ القول بأنه لا بد من تعريف مصلحة أخرى. 
۸۲ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 





فصل/والطريق الذي يعرف به کون الرسول رسولاًهوضي الحقيقة المعجز 

وأماخبر الصادق فهو وإن دل على ذلك فانما يعلم صلق المخبر بالعجز, فقد عاد الأمر إلى 
أنه هو الدليل الحقيقي. 

وأيضاً فلا بد أن يظهر المعجز عقیب دعوى من أخبرنا الصادق بنبوته ليميزه عن غيره؛ 
لجواز أن يكون الذي أخبرنا بنبوته غير هذا الشخص فالطريق الحقيقي هو المعجز. 

فإن قال: هلا عرفنا الله نبوته بالاضطرار؟ 

قيل له: كيف يعلم بالاضطرار كونه مرسلاً من الله ونحن لا نعلم ذات الله ضرورة والعلم 
بالله أصل للعلم بکون الرسول رسولا. 


واعلم أن الشيخ أبا القاسم قد ذهب إلى أن البعثة تحسن لمجرد الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكرء قال: لأن هذا كاف في حسنها و حرج لما عن کونہا عبثاً. 

(فصل: والطريق الذي يعرف به کون الرسول رسولاً هو في الحقيقة المعجزء وأما خسبر 
الصادق فهو وإن دل على ذلك فإغا يعلم صلق المخبر بالمعجزء فقد عاد الأمر إلى أنه هو الدليل 
ا حقیقي). 

اعلم أن الأصحاب يذكرون أن الطريق إلى ذلك أمران: 

أحدهما: ظهور المعجز على يديه. 

الثاني: خبر من قد علم أنه نبي. 

وأشار الصنف إلى أن مرجع الأمر الآخر إلى الأول وأمها في الحقيقة شیء واحدہ وليس ما 
ذكره بواضح. فإن الذي قد علمت نبوته إذا نص على نبي آخر فطريقنا إلى ثبوت نبوة هذا 
الأخير مجرد إخبار الأول لا معجزته» وإن| معجزته تدل على صدق خبره. 

قوله: (وأيضاً فلا بد أن يظهر المعجز عقيب دعوى من أخبرنا الصادق بنبوته). هذا غير 
مسلم» فإنه إذا نص على شخص حاضر وأخبر بنبوته تميز بالإشارة إليه» وإن كان غائباً عنه 
فقد يمكن تمييزه بذكر اسمه الذي لا يشارك فيه» ووصفه الذي بختص به» والله أعلم. 


TAY 








ذا تسر 
1 ا الاسلامان 


مز المعراج الجرء الثاني of‏ 











فصل/ وحقیقة المعجز: 
هر ال الخارق للعادة المتعلق بدعوى المدعي للنبوة على جهة المطابقة بقة» واعتيرنا كونه 
فعلاً؛ لأن ماليس بفعل لا یلخل تحت الإحسانء » فلا يصح كونه معجزاًء ولا يكون للتحدي به 
فائدة؛ ولأنه ليس بأن يدل على صلق المدعى أولى من کذبہہ أو من صلق غيره أو من أن لا 
يدل. 
وب عا تاس سا او تصحيح کون القرآن معجزا ما قالوا بقلمه وقلنالحم: لو صح 
ظ کون القرآن معجزاً مع قلمه لصح کون علم الله معجزاً ۲۳۷/ وقدرته بل كان يصح أن يكون 
الباري معجزاً نفسه» واعتبرنا كونه خخارقاً للعادة؛ لأن المعتاد ليس بن يدل على الصدق أولى 
من الکذب أو من أن لا يدل ولا ختص بزید دون عمرو 





اس حقيقة المعجز هو الفعل الخارق للعادة المتعلق بدعوى الدعي للنبوة على جهة 
لطابقة). 

هذه حقيقة المعجز اصطلاحاً» وأما لغة فقيل [الإمام بجی ايسك]: هو الأمر الذي يتعذر 
على القادر الإتيان بمثله في صورته» وقد يكون بعض الأمور معجزاً لقادر غير معجز لآخر 
بحسب التعذر والإمكان» والمعجز الإصطلاحي لا بد أن يتعذر على جميع القادرين غير الله 
في زمان حصوله» وما ذكره الصنف فی تحقيقه إصطلاحاً حسن ولكن لو قال الفعل ا خارق 
للعادة الدال على صدق دعوى المدعي للنبوة كان أيسر وأسلس وأرجح وأوضح . 

وقد قيل في تحدیدہ: هو ما يتعذر على القادر بقدرة الإتيان بمثله في جنسه كالجواهر والحياة: 
أو نوعه كالقدرء أو مقداره كثقل الجبال ونحوهاء أو كيفيته كتأليف أجزاء ا حی على حد 
يصح حلول الحياة فیھاء أو صفته كفصاحة القرآن وجودة معانيه» أو وقوعه على وجه 
كالكلام في الشجر والحجر؛ إذا كان فعل ذلك الأمر على يد مدعي النبوة. 

قوله: (واعتيرنا كونه فعلاً)... إلى آخرہ. قد ورد عليه سؤال وهو أنه يتصور كون المعجز 
غير فعل كأن يقول مدعي النبوة: معجزتي ألا تطلع الشمس غداً من المشرق وألا تبدو القمر 
والنجوم في السماء من غير سحاب حائلء فينبغي أن يبدل لفظ الفعل بالأمر. 

۸٤ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


م المجلد اٹثائٹ الكلام في النيوات جه 











واعتبرنا تعلقه بدعوا؛ لأنه لو لم يتعلق بها لكان أجنبياً عنهاه وني حكم المبتدأء فلا يكون 
بأن يدل على الصدق أولى من سواه لفقد الاختصاص؛ ولأنه يجري مجرى التصديق بالقولء 
والتصديق بالقول لا بد أن يتعلق بالدعوى. 
واعتبرنا المطابقة؛ لأنه لو حصل الفعل على عكس ما تناولته الدعوى لا دل على الصدق 
وإن لم يدل على الكذب كما حكى أن مسيلمة تفل في بثر ليفور ماؤه ویعذب كما مع عن 
الي عليه الصلاة والسلام فغار ماؤہ وملح. 





قوله: (ليفور ماؤه) وقوله: (فغار ماؤه). 

الأصوب ماؤها في الموضعين؛ لأن لفظ البئر مؤنث. 

قوله: (وقد اختلف في هل يعتبر في المعجز كونه عقيب الدعوى) . 

اعلم أن مذهب البهشمية أنه لا يجوز تقديم المعجز على الدعوى» ومعنى عدم جواز ذلك 
أنه لايعد معجزة» ولا يدل على صدق الدعوى المتأخرة لا أن مرادهم أنه لا يجوز وقوع 
الخوارق قبل دعوى المدعي للنبوة» فإن ذلك جائز قطعاًء وقال أبو القاسم: بل يجوز تقدمه. 
يعني ويحكم عليه بأنه معجزہ ويكون تقدمه إرهاصاً أي توطئة وتمهيداً ويوافق على أنه لا 
يكفي بل لا بد من معجز عقیب الدعوى» ومثل أبو القاسم ذلك بقصة الفيلء فإنها عام 
مولدہ ملإاشةتخم فهي من معجزاته» وقصة الغمامة المروية في بعض أسفاره» وهي آنها كانت 
تظله في حر ا هاجرة» وتدور معه حيث دار. 

قلت: أما قصة الغمامة فمتصور ذلك فيهاء وأما قصة الفيل فلا تعلق شا به ملشمل ةلهم , وإنے| 
هي من كرامات البيت وآياته» وقد رد على أبي القاسم بأن المتقدم على دعوى المدعي للنبوة لا 
تعلق له بدعواه» فهو معه» ومع غيره على سواء» ویجوزکون وقوعه اتفاقاکسائر الاتفاقيات 
لعدم الخصوصیة. 

قلت: أما مثل قصة الغمامة ففيها دلالة على عظم بيان المظلل اوها خصوصية به دون 
غيره» قالوا: ويلزم من قول أبي القاسم أن يجوز في المعجز الواقع بعد الدعوى كونه معجزة 


YAO 








ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


الجزء الثاني جه 








ووف عه مہ ہو جہ خ ع و و مووي ينهد 





لنبي آخر سيأتي لا من ظهر على يديه» وفيه نظر فإن تعلقه بدعواه» ووقوعه بعد إخباره به . 
وقوله: حجتي أنه يقع كذا فوقع قاض بكونه معجزة له لا لغيره» وقد قيل في الرد عليه: إن 
قصة الفیل والغمامة كانتا معجزتين لنبي كان في ذلك الوقتء قيل: إنه خالد بن سنان" الذي 
قال النبي لالہ في ابنته حين وفدت عليه: «إن أباها نبى ضيعه قومه)» وفيه بعد. 

واعلم أنه لا حلاف في الحقيقة» فإن أبا القاسم يوافق الجمه ور في أن العجز التقدم على 
الدعوى ليس دليلاً على صدق المدعي» ولا كافياً في الحجة على نبوته» وإنما هو إرهاص من 
قبيل الألطاف الباعثة على تصديقه في المستقبل وقبول دعواه بعد ظهور معجزته المتعلقة ہاء 
والجمهور لا يمكنهم خالفتہ في ظهور ما ظهر من كرامات النبي “شال قبل بعثته الدالة 
على عظم شأنه وعلو مكانه» وكذلك المسيح وغيره» وإنما يكون محل النزاع تسمية مشل ذلك 
معجزاً فالخلاف لفظي. 


E. 


من أمثلة المعجزة المتقدمة عند أبي القاسم التي يجعلها إرهاصاً كلام عيسى في المهد» وهو 
مثال واضح لکن لا يستقيم إلا على مذهبه في أن عيسى حینلٍ ليس بنبي» وأما البصرىیة 
فذهبوا إلى أنه یفاکان نبياً حينئذ لقوله: # وَجَمَل ييا 4 [مريم::]» وظاهره في ا حال ولا 
مانع. 

قبل [المهدي يك]: وكلامهم لا یستقیم إلا مع البناء على أن الله أكمل خلقته عقيب 
ظهور معجزته بالکلام في المهد» وأنه لم يبق على حاله في صغر الجسم ساعة واحدة بعد ذلك؛ 
لأن بقاءہ صغيراً ينفر عن القبول. قال جار الله في كشافه: واختلفوانی نبوته» فقيل: أعطيها في 
طفوليته» وأكمل الله عقله واستنبأه طفلاً نظراً في ظاهر الآية . 

وقيل: معناه أن ذلك سبق في قضائہ أو جعل الآ لا حالة كأنه قد وجد. 

(1) . خالد بن سنان العبسي؛ حکیم من أنبياء العرب في الجاهلية» كان في أرض عبس يدعو الناس إلى دين عيسى 

لكان أعلام : ج /۲/ ص .)۲۹٦/‏ 
۲۸٦‏ 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


ملا المجلد الثالث6_ سس له سس سل سسب الحکلام في النبوات جه 





وقد اختلف في هذا هل يعتبر في المعجز كونه عقيب الدعوی, فأجاز أبو القاسم تقلمه 
وأجاز غيره تراخخيه. 

والحق التفصیلء وهو أنه لا بد من معجز يتعقب الدعوى على الفور ليثبت الصلق ثم من 
بعد ذلك يجوز في معجز آخر أن يتراخى كما في كثير من معجزات نبينا كان 

فأما التقدم فقيل: جائز مطلقا. 

وقيل :جائز إذا كان المعجز في نفس المدعي ككلام عيسى ماني ا مھدہ 

وقيل: ما تقدم على النبوة فهو إرهاص لا معجز. 


قوله: (وأجاز غيره تراخیه). 

اعلم أن كلامه مشعر بوقوع ا لخلاف في جواز التراخي, ولهذا استحسن التفصیل الذي 
ذكره» وذهب إليه» والظاهر أن جواز التراخي متفق عليه لکن لا يكفي إلا إذا أخبر به ذلك 
النبي فوقع مطابقاً خبرہ؛ إذ لولم خبر به لم يكن له به تعلق ولو لم يطابق لكان دالأعلى كذبه. 
فكلام المصنف لايخلو عن انضراب وأشد انضرابا من ذلك. 

قوله: (فأما التقدم)... إلى آخره . 

بعد أن قد تقدم ذكره لخلاف أبي القاسم» وم أقف لغيره على مثل ما ذكره من حكاية جواز 
التقدم مطلقاً أو مع كونه في نفس المدعي والتحقیق في الخلاف هو ما قدمناه. وقدذكر 
بعضهم [الإمام يحبى ]رتبا من تفصيله في بيان التراخي . 

قال: لأنا مكلفون بتصديقه عند أن يدعي فلا بد من معجزة عقیب الدعوى وإلاكناقد 
كلفنا ما لا نعلم» وهو قبيح» وفيه نظر فإنا إن) تکلف تصديقه عقيب ظهور المعجزء فإذا كان 
لله حكمة في تقدم الدعوى وتأخر المعجز جاز ذلك وتأخر التكليف بالتصدیق» ولا مانع كما 
في تأخير بعثته من الأصل. 


TAY 








اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ملا المعراج الجزء الثاني جه 











فصل/ومن شروطدلالة المعجزأن يكون من فعل الله 
أو جارياً مجری فعله؛ لأنه تعالی قد صلق دعواه لمواز أن يكون من فعل غيره. 





(فصل: قوله: (ومن شروط دلالة المعجز)... إلى آخره. 

إنا أتى بمن لن المذكور في هذا الفصل بعض الشروط وبعضها قد دخل في ضمن تحقيق 
المعجز في الفصل الذي قبل هذاء وهو أن يكون على يد مدعي النبوة» وأن يكون عقيب 
الدعوی؛ وأن یکون ناقضاً للعادة» وهذا الشرط وهو كونه خارقاً للعادة» وإن کان قد دحل 
في الفصل الأول وتضمنه ألفاظ الحقيقة كغيره» لذلك ترك المصنف إعادة ذكره فهو يفتق ر إلى 
بسط وتحقیق وينبغي استيفاء الكلام عليه . 

وحاصله أن يقال: ا مراد بكونه خارقاً للعادة وناقضاً لها نقض عادة من كان المعجز بين 
ظهرانيهم؛ وإن لم ينقض عادات الخلق على الإطلاق وإن كان في المعجزات ماهو كذلك 
ومثال ما ذکرناہ نزول الثلج؛ فإنه ناقض للعادة» في| كان من الأقطار شديد ا حر خاصة فی 
أيام القيظ» وكاللسان العربي حيث تكون الولادة والنشأة في بلاد السودان» وقد يكون نقض 
العادة في زمان دون زمان /۷۹/ كأن يحصل ثمره ويدرك فی غير حينهاء إذا عرفت هذا 
فاعلم أن شروط المعجز. قيل [الإمام بجیی 5#]: خسة هذه الثلاثة التي أشرنا إليهاء 
والشرطان اللذان ذكرهما المصنف ني هذا الفصل. وقيل [المهدي لاس]: بل أربعة أنيقع 
عقيب الدعوى» ون يكون ظهور المعجز مع بقاء التكليف وإلا جوزناہ خارقاً للعادة من 
جملة الخوارق الحادثة حال ارتفاع التكليف كخروج الدابة وطلوع الشمس من مغربهاء كونه 
من فعل الله وكونه يتعذر مثله مناعادة» ولو دخل جنسه تحت مقدورناء وهذان الأخيران 
ينبغي أن يعدا شر طا واحدأ» وهو أن يكون فعلاً لله أوجارياً مجری فعله» وقد قيل: لا حاجة 
إلى أن يشترط بقاء التکلیف لأن الكلام في المعجز الدال على صدق المدعي للنبوةء والنبوة 
يستلزم بقاء التکلیف؛ إذ لا بد فيها من تكليف جدید على ما مر. 

قوله: (أوجارياً مجرى فعله). المراد به ما لايحصل إلا بأن يؤتي الله فاعله من القدرة ما هو 


۲۸ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


م المجلد اٹثائٹ الكلام في التبوات جه 





وقد زعمث اليهود أنه لا بد أن يكون ممايختص الله بالقدرة عليهء ولا يدحل جنسے تحت 
مقدورنہ وهو باطل؛ لأن الغرض بالعجز التصديق» وذلك كما يحصل ما يختص الباري تعالى 
بالقدرة عليه فقد يحصل ما يكون جاريا مجرى ما يختص بالقدرة عليه 

يوضحه أن من معجزات موسی فلق البحر ونتق ا بل وهو من الأجناس المقدورة 
للخلق. ومن شروط دلالة المعجز: أن يصدر من حكيم لا يجوز أن يلبس ولا أن يصلق 
الكلابء ولا أن يفعل القبیحء ومن هاهنا انسد على الجبرة طريق العلم بالنبوة. 

وقيل هم: إذا كان المعجز يجري مجری التصديق بالقول فلا شك أن التصديق إنمايدل على 
الصدق إذا كان المصدق حكيماً لا يصدق الكلاب» وإلا لم من أن يكون أظهره على كاذب 
على جهة التلبيس والتعمیة وجرى مجرى قوله لمسيلمة: صدقت ولا يقبح منه ذلك كغيره من 
القبائح. 





زائد على المعنى» وذلك كالمشي على ال حواء» وعلى الماء» ونتق ا حبال. 

قوله: (فلق البحر ونتق ا حبل وهو من الأجناس المقدورة للخلق). 

يعني لأن مرجعھم إلى الاعتماد والأكوان؛ وما من أجناس مقدورات العبادہ ونتق الجبل 
یں سر خر ا ري اتی اتاتب ا 
بالألواح وقرأواما فيها من التكاليف الصعبة عظم عليهم ذلك فامتنعوا من قبولها فأمر 
جبريل لكتاذافقلع الطور من أصله ورفعه وظلله فوقهم» وقال لهم موسى حينئإ: إن قبلتم 
وإلا ألقي عليكم» فقبلواء وفلق البحر شقه» والفصل بين بعض منه وبعض حتی صارت 
فيه مسالك» فكانوا يسلكونه ويتفرق الماء عند سلوكهم؛ روي أن قوم موسى قالواله حين 
سلوكهم في البحر: ما لنا لا نری أصحابنا؟ قال: سيروا فإنهم على طريق مثل طريقكم. قالوا: 
لانرضى حتى نراهم» فقال: اللهم أعني على أخلاقهم السيئة» فأوحي إليه أن قل بعصاك 
هكذاء فقال: بها على ا حیطانء فصارت فيها كوافتراؤوا وتسامعوا کلامهم» وني قول 
المصنف وهو من الأجناس المقدورة للخلق ما يشعر بأن الفاعل له الله» وقد تقدم أن نتق 
الجبل فعل جبريل» وأن لموسى عملا في فرق البحر على ما ذكره أهل التفسير. 


۲۸۹ 





ا 
المجلس ی الإاسلافان 
یں 





مز المعراج الجرء الثاني - 





فصل/ والفرق بين المعجزوا لحيل من وجوه: 
منھا: ما تقدم من أن المعجز لا بد أن يكون من فعل الله أوجارياً مجراه. 
ومنهة أن ا حیلة تُری في الظاهر على وجه وهي في الحقيقة على خلافهه وإنما هي من قبیسل 
السحر والخيال والمعجز على ظاهره. 
ومنهة أن ا حیل لا تمضي إلا على العوام ومن ليس له صناعةہ والمعجز يمضي على جميسع 
الناس؛ وهذا جعلت معجزة كل ني من جنس ما یتعاطاہ/۴۳۲/ أهل زمانه ليعلم قصورهم. 
ومنهة أن الحيل لا تدرك إلا بتعلم وممارسة: والمعجز يحصل لا عن طريق. 





(فصل: والفرق يين المعجز والحيل من وجوه) 

اعلم أن ا حیل على ضربين: 

أحدهما: بطريق السحرء ومعناه أن يرى الأمر ظاهراً والباطن بخلافه» كأن يخيل أن غير 
ا لحي حي؛ وأنه يذبح ا حیوان ثم يحييه» ونح و ذلك. 

الضرب الثاني: بطريق الشعبذة وهي على وجهين: 

أحدهما: ما ذكر في السحر لکن تتميز عنه باعتراف المشعبذ أنه لا حقيقة لذلك بخلاف - 
الساحرء فإنه الذي يدعي أن لفعله حقيقة. ) ظ 

الوجه الثاني: أن يفعل صاحب الشعبذة ما لا يعتاده أكثر الناس ولا يتمكن منه غيره لكثرة 
غارسته» لذلك کمن يمشي على يديه ورجليه في الهواء أو يمشى-على ا حبل الذي لا یعتاد 
الي على مثله ويقعد عليه ويضطجع مع کون ذلك صحيحاً حققاً فالسبب فيه مايتفق 
أبعض الناس من اخفة في يديه وممارسة ذلك من وقت الصغر مع اعتياد لغذاء غصوص 
تتأتى معه هذه الأفعال. 

وا ایز على ادرا يمني بعلم يفت رماعو هليه باش رور كالمل وتان الجر 
ونتق ا جبلء وإخراج الناقة من الصخرة» واستمرار حياتهاء قال تعالى في معجزات موسی: 
# واسٹیننتھا اش نفسهم € [التمل:5١1].‏ 


14۰ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مڑالمجلد الثالث ٠-۳‏ سس۔سسسس س٣‏ سی الكلام في النبوات //ه 





ومنها: أن ا حیل لا يختص بها واحد من الناس, بل يدركها کل من مارسها. 

ومنھا: أنه يكن معارضتها يما يشابهها أو يزيد عليها بحسب الصناعة بخلا ف المعجز. 

ومنها: أن ا حیل لا تدومء وهذا تجد أحدهم یری الناس أنه ينبت ٹیگ ينبت نباتاً في ا حال ویٹمر ويرى 
أنه يصير التراب دقيق برء ويصير الورق دراهم ولا يدوم ذلك وانما هو كاحلام نیا 

ومنه: أن الحيل تحتاج إلى آلة متى فقلت لم يتم عمله 

قال شيوخنا: وكثير من المعجزات يعلم سس إعجازها ومفارقتها للسحر وا حیل. 

ولهذا اعترف سحرة فرعون بمعجزة موسى ليان وهم أعلم الناس بالسحرء ووصف الله 
قوم فرعون بللجحود في قوله: 9وَحَحَدُوأ اناا . الآية» ولا يوصف بذلك إلا 
منكر الضرورة وهذا الوجه كاف في الفرق بين المعجز وا حیل. 


قوله: (بل يدركها كل من مارسها). 

لیس على إطلاقه لأنا نعلم أن كثيراً من الناس لا يدركونها ولو بالغوا في تعلمها. 

قوله: (ومنها أن ا حیل لا تدوم)... إلى آخرہ. 

هذا في معنى الوجه المتقدم» وهو قوله: إن ا حیل ترى على وجه» وهي في ا حقیقة على 
خلافه. لکن أعاده على تحرير آخر فيه نظر» فان قوله: لا یدوم مشعر بآن لها حقیقة لكنها 
سريعة الزوال» وليس كذلكء فإنه لا حقيقة هاء من الأصلء فلا يمكن وصفها بالانقطاع» 
وإنما الذي ينقطع يخيل صحتهاء ولا يدوم إلتباس الأمر فيها. 

قوله: (أن ا حیل تحتاج إلى آلة). يعني في الأغلب» وقد ذكر من وجوه الفرق غير ماذكره 
الصنف» من ذلك أن ا حیل توقف على أصوها ويعرف بطلانها عند شدة البحث بخلاف 
العجزہ ومن ذلك أن الأنبیاء لى تجر عادتہم من حال الطفولية إلى دعوى النبوة بمخالطة 
المحتالين» ولا التعلم منهم» والمحتالون يعرف منهم التعلم والمخالطة لمن يكسبهم ذلك 
لحك : 


© چھ 


اعلم أن المحوج إلى بيان وجوه الفرق بين المعجز وا حیل أن النافي لقاعدة النبوة زعم في 


۲۹۱ 





ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 








یہ و و جھ 666+ طط ہہ وو دوہ وو چو روح حوحےہااجومہ ہچ جموووچجحجموبمی+لیبواچ ج جم مومحہجدومومجیومجومممیفممنیججہ 





معجزات الانبیاء أنها حيل» قالوا: فمن ا جحائز أن يظفر بعض الناس ويطلع على كشير من 
خواص الأشياء فيتأتى منه ما يمتنع على غيره» ومن المدعي لذلك البراهمة» وحكي عن 
الباطنية» وذكره ابن الراوندي» حكى ابن الملاحمي عن ابن الراوندي وابن زكريا نی الطعن 
على المعجزات آنا أمور يتمكن من فعلها بالحيل والمواط أة» قال ابن زكريا كما فعل نبي 
المجوس فإنه نصب الصفر المذاب على صدره. وم يؤذه عن بعض خدام الأوثان أنه كان 
منحنياً على سيف قد خرج من ظهره» ولا یسیل منه دم بل ماء أصفرء وذكر أنه رأى رجلا 
يتكلم من إبطه وآخر ل يأكل خمسة وعشرين يوماً وهو مع ذلك ناعم البدن وكلامهم ظاهر 
البطلان وحكاياتهم هذه غير موثوق بہاء وإن صحت فأين هي من إحياء الموتى وفلق البحر 
وإخراج الناقة من الجبل ورفع الطور» وإن صح ما تقولوه؛ فلعل واضع الصفر على صدرہ 
جعل عليه من الأدوية مایمنع النار من الإحراق» فقد قيل: إن ناساً يدخلون التدور 
المسحورء وصاحب السيف مشعبذ لا محالة» ومثل هذا كثير من أفعال المشعبذين والمتكلم 
من إبطه. ظ 

قيل [الإمام يحمى لليكا]: من المائز أن يفعل هناك أصواتاً مقطعة ويخيل أن هناك كلاماً 
وليس هناك کلام وأما الصبر عن الطعام فمثل ذلك يقع بالاعتیاد والرياضة فقد قيل: إن 
بعض الصوفیة يتعود ذلك إلى أربعين يوماًء ونقل عن ابن الزبير أنه كان يصوم وصالاً قدر 
خسة عشر یوما مع كونه من أقوى آهل زمانه» وقد طعن ابن الراوندي وابن زكريا في 
المعجزات من وجه آخر فقالا: لا يمتنع فيم| يظهر على يد مدعي النبوة أن يكون لخواص 
وطبائع» فقد يوجد للأشياء طبائع غير معتادة كجذب حجر المغناطيس للحديد» وكا حجر 
السمی باعض الخل وهو حجر إذا طرح إلى إناء فيه خل تتكب عن الخل وم يقع فيه 
وكالرمد إذا قابل عين الأفعى سالت» وكالسمكة التي تسمى الرعادة فإن صايدها يرتعدما 
دامت في شبكته والخیط في يده» وهذا من تمحلاتهم الفاسدة» والفرق بين الخواص ظ 
ومعجزات الأنبياء ظاهر لا يجحده إلا مكابر. 


۲۹۲ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مز المجلد الثالت الكلام في التبوات جه 
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فائدة: 

حكم من أتى بالمعجزة على شرائطها المعتبرة أنه نبي ومرسلء والأنبياء أشرف الناس 
وأفضلهم وأعلاهم منزلة في الدنيا والآخرة. 

وأما حكم الساحر فالسحر على ثلاثة وجوه الوجه الذي قدمنا ذكره في أول الفصل 
فصاحبه كافر لادعائه أنه شريك لله تعا ی في خلق ما ينفرد بالقدرة عليه. 

الوجه الثاني: ما يقع بسببه البغض والمحبة» وحكمه أن فاعله على وجه يحل لا يأثم كأن 
يفعله للتباغض بين المؤمن والكافرء أوالمحبة بین المؤمنين» أوللبغض بين الزانيين» والمحبة 
ين الزوجين فإن فعل ذلك على وجه یقبح فهو آم قطعأء والتكفير والتضسیق یتوقضان على 
دلیل قاطع؛ وأما قوله تعالى: اومان نح حقٌ بول لما هن وكا نكر 4 
[البقرة:7١٠]‏ فالمعنی إنيا نحن ابتلاء واختبار من اللہ فلا تتعلم معتقداً أنه حق فتکفر هكذا 
فسره جار الله. 

الوجه الثالث: ما كانت السحرة تعتاده قبل بعثة النبي ملإشلدائهم وكانوا يسمون الكهنة. 
وهو تلقي ما تسترقه الجن من السمع عنهم» ثم يلقونه إلى الناس بزيادة ونقخص من الجن في 
إلقائه إليهم ومنهم في إلقائه إلى الناس» والسبب في استماع الجن لذلك ما وردنی الأثر من أن 
الله تعالى إذا أراد إحداث أمر في الأرض لا سيم إذا كان من الأمور الجليلة أعلم به ملائكة 
السماء السابعة» فيكون لهم تكبير وتسبيح ويتحدثون به فيسمعه أهل السےاء الثانية» فيكون 
منهم كذلك ثم يسمعه أهل الثالثة حتى ينتهي إلى السماء الدنيا فیکون من أهلها مشل ذلك 
فتسمعه الشياطين والحن: لان لهم أجنحة يطيرون بها إلى قريب من السماء فينقلونه إلى الإنس 
وا جن وا حکم أن هذا قد انقطع فمن ادعى شيئاً منه فهو كاذب» وأما حكم أهله في الزمان 
القديم فكانوا كفاراً لا لأجله بل لعقائدهم الكفرية» وأما إخبارهم ب أخبروا به فالمطابق 


صدق وغيره کذب وحكمههما| معروف. 


۲۹۳ 








ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


1 


م المعراج الجزء الثاني /ه 





فصل/ منع الجمهورمن صحة ظهورما هوبصفة العجزإلاعلى الأنيباء 


وأجاز أبو الحسين مطلقا والمؤيد بالله ظهوره على الصا حين کرام لهم وفضیلة وأجازه ابن 
الإخشيد عقلاً لا معا 





وآما حکم المشعبذ فله صورتان قد قدمنا ذكرهماء فالأولى يكره كراهة حظر ما في ذلك من 
التشبه بالسحرة» وقيل: كراهة تنزيه. 
والثانية: من قبيل المباح لا كراهة فيها ولاحظرء ومن هذه الصورة ما حكاه بعضهم [الإمام 
بحبى ]آنه رأى رجلين في الحرم الشریف شدا حبلاً من إحدى منارتي الحرم إلى 
الآخری؛ ورای أحدهما يقعد على ذلك الحبل ويضطجع عليه والآخر يجاريه في الحبل كما 
يتجاريان على الأرض إلا انم في حال انخراطھ| في ا حبل يمسكانه بأيديهم). 
( فصل: قوله: (منع الجمهور من صحة ظهور ماهو بصفة المعجز إلا على الأ نبياء). المراد 
جمهور المعتزلة كالشيخين أبي علي وأبي هاشم وأبي عبداللہ وقاضی القضاة واختارہ السید أبو 
طالب. 
قوله: (وأجازه" أبو ا حسین مطلقا والمؤيد بالله ظهوره)... إلى آخره. ) 
في هذه العبارة انضراب لأنها توهم أن أباا حسین أجاز ظهوره على الصا حین وغيرهم, 
والمؤيد أجاز ظهوره على الصا حين فقط وليس كذلكء فإن مذهبه) واحد والمروي عنھم| 
وعن المنصور بالله وأبي رشید وصاحب الإكليل" ونقله بعضهم [المههدي ]عن 
الحشوية والملاحمية» ونقله بعضهم [الإمام بجی ]عن جمهور الزيدية والمعتزلة أنه يجوز 
ظهور ذلك على أيدي الأئمة والصالحين فلعل المصنف أراد بقوله: (مطلقا) أي عقلا وسمعا 
ولكنه وسطه ووضعه في غير موضعه. 
.)١(‏ قي متن المنهاج (وأجاز أبو الحسین) بغيرهاء وفي المعراج أثبت الہاء. ۱ ظ 
(1) . الحسن بن مسلم التهامي [ل ]أ - ق 1 هاء الحسن بن مسلم التهامي» العلامة. قرأ على الحسن بن محمد الرصاص؛ 
وأخل عنه: أحمد بن الحسن بن محمد الرصاص؛ حققه ابن حنش وقال: هو أبو القاسم الثبتء وفي غيره أبو عبد الله. 
قال القاضي : كان عالما فاضلا كبيراء له مصنفات ومراجعات وإفادات» ومن مؤلفاته کتاب (الإكليل شرح معاني 
التحصيل) . انظر طبقات الزيدية الكبرى. 
٤‏ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


در المجلد 00 سس لل الا ل سرک م 





حجة الجمهور أنه لو جاز ظهور ذلك على ؛ بعض الصا حین بجاز تكرره وتتابعه حتى يصير 
معتاداًء واعترضه أبو الحسين بأنا نما جوز ظھورہ على حد لا يصير معه معتاداًء ول سسلمٹا 
جواز كونه معتاداً فا يكون معتاداً في حق أهل الفضائل ولیس هناك نبوة يقلح فيها كونها 
معتاداء لأن العبرة ف في المعجز أن يكون خارقاً لعادة زمان ذلك الي فقط. 


قوله: (كرامة لهم وفضيلة). 

يعني لامعجزاً إذ المعجز في العرف قد صار خصوصاًبما يدل على صدق المدعي للنبوة دون 
غيره» وقال ر بعض المجيزين لظهوره على غير الأنبياء :بل يسمى معجزة لعجز غير ذلك 
الصالح الذي ظهر على يديه عن الإتيان بمثله وهو خلاف لفظي» وقد تقدم ذکر ماذهب 
إليه أبو القاسم من جواز ظهوره على من سيكون نبياً تأسيساً لأمره وإرهاصا له كتظليل 
الغمامة لنبينا لن ِء وو لادته مختوناء وكلام عيسى في المهد على القول بعدم نبوته حينئل» 
وتسليم الأحجار على نبينا قبل بعثته» وقالت الإمامية: يجب إظهاره للأئمة لأنهم عندهم 
كالأنبياء في العصمة وشرع الأحكام والوحي» ونقل عنهم أنه لا يجوز إلا فی الآئمة» وقالت 
الأشعرية: يجوز مطلقا حتى في حق الكفرة والفسقة کمن يدعي الربوبية إلا في حق من يدعي 
النبوة کاذباء لأن إظهاره على مدعي الربوبية ليس بتصديق له لقيام البراهين على كذبه؛ وأما 
المدعي للنبوة فلا طريق إلى صدقه أو كذبه إلا ظهور المعجزة أوعدمه. وقيل [المهدي 
ي1: لا یمتنع ظهوره على الصا حين فيا يدخله بعض لبس كشفاء العليل وإهلاك الظالم 
ونحو ذلك لا في الخوارق الباهرة كفلق البحر» وقلب العصى حية» وإحياء الموتى لما فيه من 
حط مرتبة الأنبياء حيث لم يستدلوا على نبوتہم إلا باهو حاصل لغيرهم من ليس بنبي. 

قيل: وهذا لا خالف ما ذکرہ ا مانعون لأن مادخله بعض لبس لايعد معجزة إذ العلم بكونه 
خارقاً شرط في كونه دالأعلى الصدق» وهم إن منعوا من ظهور المعجز ا حقیقي على غير 
نبي» وذهب عباد بن سلیم|ن إلى جواز ظهور ما هو بصفة المعجز على أفراد من الناس أولي 
علم وصلاح يكونون حججاً لله في كل زمان على أهله» وتكون المعجزة كرامة لهم وحجة 
على وجوب اتباعهم. 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


مز المعراج 





- الجزء الثاني جه 
قال الجمهور: ظھورہ على غير الانبیاء ينفر عنهم ويبطل مرتبتهم التي لأجلها عظم قدرهم 
بين الناس. 


قيل هم:إن الذي لأجله عظم قدرهم هو النبوة لا المعجزء وإنما المعجز دليل النبوة فمتى علم 
به صلق التي زال التنفير وحصلت التفرقة بينه وبين غيره. 
قال ا حمھور: إذا ظهر على غير الأنبياء م يدل على صلق الأ نبياء. ۱ 
قيل لهم: إنه ظهر على الأنبياء عقيب الدعوی ومتعلقاً بهاه فلهذا دل على نبوتهم كما أن 
من ادعى بحضرة الملك أنه رسوله وأن علامة صلقه أنه ينزل عن سريره فإنه إذا نزل عن 
سريره عقيب هله الدعوى دل نزوله على صدقهاء ثم إذا قدرنا أنه نزل عن سريره مرة أخرى 
لحاجة له أو معظماً لرجل دخل عليه لم يخرج النزول الأول عن كونه دليلاً على صدق ذلك 
المدعى؛ ولا وجب في النزول الثاني أن يدل على مثل ما دل عليه الأول لما لم يحصل عقيسب 
دعوی اُحلہ 

قال الجمهور: النبي إذا ادعى التمییز على غيره بللمجز ثم ظهر على غيره بطلت دعواه 
قيل هم: النبي إنما ادعى التمییز بالنبوة والمعجز إنما هو دليل عليها من حیسث أن التمييز 
وساي سي وا ہی سس يت 
صدقه /55/ وفضله» كذلك لا يحطها ظهوره على بعض الصلكين. 
ومن قوي ما يكن أن يقال للجمهور: إنما يظهر على الأولياء والصا حین ليس عجز رأساً . 
لأن من تمام ماهيّة المعجز أن يكون متعلقاً بدعوی النبوة والكرامات ليست كذلكه وإفا 
تشارك المعجز في بعض صفاته وهو كونها خارقة للعادة 





قوله: (قال الجمهور ظهوره على غير الأ نبياء ينفر عنهم ويبطل مر تبتهم). 

قد أجيب عن هذا بأن ظهوره على غير النبي أشد للبحث والنظر في شأنه وكونه معجزاًء 
لان الناظر ينظر في ذلك ليعلم هل هو معجز أو کرامةہ إذ للمعجز شرائط معروفةء ولو كان 
لا يظهر إلا على النبي لم يحتج إلى نظر بعد ظهوره» ولو كان يؤدي ذلك إلى حط مرتبة الأنبياء 
وتوهين أمرهم للزم من تكثير المعجزات أن يكون كذلك والمعلوم خلافه. 


۹٦ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث الكلام في التبوات )ه 








حجة ابن الإخشيد: أن الإجماع وقع على أن شهادة الواحد لا تقبلء ولو جاز ماهو بصفة 
العجز على بعض الصا حین لوجب قبول شهادته. واعترض بأن الشرع ورد بذلك لمصلحة 
يعلمها الله تعالى كسائر الشرعيات. 
تنك : 


اختلف الشيوخ في هل يجوز ظهور ماهو بصفة العجز على العكس ما سالە الكلاب 
تكذيباً له فمنعه القاضي وا مھور وأجازه أبو ا حسین, مثاله ماحكى أنه قيل لمسيلمة: إن 
محمداً قل في بثر فكثر ماؤه وعلبه فجاء إلى بثر فتفل فيها فغار ماژه وقيل له إن محمداً مسح 
على أعور فبرئ فمسح على أعور فذهبت عينه الأخرى. 

حجة الجمهور: أن هذا العجز لا تعلق له بالدعوى لظهوره على العكس منها فهو 
كللبتدئ» واعترض بأن معنى تعلق المعجز بدعوى الصادق أنه لو لا صدقه لما ظهر مطابقا 
لدعواہ وهذا التعلق حاصل هنا فإنه لو لا كذبه لما ظهر على العكس من دعواه. 





قوله: (ومن قوي ما يكن أن يقال للجمهور) ... إلى آخرہ. 

الأظهر في تحرير حجة أبي الحسين وأصحابه أنه لا مانع من ذلك عقلاً ولاشرعاً ومام تقم 
دلالة على المنع منه لم يمنع من جوازہہ ثم إن ذلك قد وقع لكثير من الأئمة والصالين. 

قيل [الإمام يحبى ليكاف]: بل لو قيل: إن ذلك اتفق لجميع الأئمة والصا حين لم يبعد. 

قوله: (واعترض بأن الشرع) ... إلى آخره. ليس نی هذا الإعتراض وضوح والأحسن أن 
يقال: ظهور الكرامة على الصالح لا توجب قبول شهادته وحده ونقض القاعدة الشر-عية 
الكلية من اعتبار شهادة الاثنين» بل حكمه في ذلك حكم غيره» لان اعتبار شهادة الاثنين 
لیس فيه فرق بين ذي الكرامة وغيرها لمصلحة علمها الله. 

قوله: (فمنعه القاضي والجمهور). غير الصنف ينسب منعه إلى البهشمية» ونقل عن بعض 
العلماء إيجابه ليكون أبلغ في التكذيب. 

قوله: (فغار ماؤہ). تمام الرواية: (وأنتن)» والبهشمية يمنعون صحة الخبر. 


۲۹۷ 








ذا تسر 
1 اك الاسلامان 


م المعراج الجزء الثاني ه 


قال القاضي: يكفي في بيان كذبه أن لا يظهر مطابقاً لدعواهء والزيادة على ذلك عبث. 
قيل له: يجوز أن يكون الغرض بذلك المبالغة في كذبه ونقص منزلته والتنفير عنه وريما 
يكون ذلك لطفاً في ترك اتباعه. 














قوله: (قيل له: يجوز أن يكون الغرض) . .إلى آخرہ. كلام جيد» وقد ذكر بعض أصحاينا 
[اللهدي ]أنه إذا كان فعل النقیض أدعى إلى التكذيب وجب على الله تعالى» لأن فعله 
ذلك بمثابة اللعلف؛ وهو يجب إيقاعه على أبلغ الوجوه وإلالم مجز من الله فعله لأنه عبث كما 
ذكرته البهشمية"» فإن صحت قصة مسيلمة ملت على هذا. 


)١(‏ (ب): اليهاشمة. 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث س الكلام في التبوات )ه 











فصل/ في الصفة التي يجب أن یکون النبي عليهاوما يجب أن ينزه عنه 

اعلم أنه يجب أن ختص با معه يكون قرب إلى القبول من الكمال والصاق والأمانة 
والتواضع والفطانة وقوة التدبير ونحو ذلك من صفات الرؤساء. ويجب أن يكون منزهاً عمًا 
يقلح في الأداء سواء كان خلقیاً کالعمی والصمم وا خرس أو اكتسابياً كالكذب وكشرة 
الشهوة والغفلة وكالكتمان والزيادة والنقصان. 

وعما يقدح في القبول وینفرہ سواء كان خلقياً كلإهذام والبرص ودمامة الخلقة ونقص 
الأعضاء وسلس الریح والبول» وقد دحل في هذا ما يكون صفة کمال, ؛ لکن یضر کالعلم 
بالكتابة والشعر في حق نبينا عليه الصلاة والسلام أو اكتسابياً كمواقعة الکبائر والصغائر 
المسخفة كسرقة عشرة دراهم وأقل منها وكالفظاظة والغلظة وكالباحات المنفرة نحو كشرة 
الزاح والمخالطة وا ملر وا حرف الوضيعة وأشباه ذلك 





(فصل: في الصفة التي يجب أن د يكون الني عليها وما يجب أن ينزه عنه) 

قوله: (من الکمال). الکمال هنا تمام الأوصاف ا حسنة والخلائق المستحسنة. 

قوله: (ونحو ذلك). يعني من السخاء والشجاعة وما یعد من صفات الکمال والرياسة. 

قوله: (عمايقلح في الأداء). يعني أداء الرسالة إما بأن يمنع منها مطلقا كالصمم والخرس؛ 
أو فی بعض الأحوال کالعمی؛ أو بأن يمنع من الثقة به كالكذب وما بعده ما ذكره. 

قوله: (ودمامة الخلقة). هي قبحهاء وهي بالدال المهملة يقال: َل دمیم؛ ولق ذميم. 

قوله: (وقدجعل في هذا إلى قوله: كالعلم بالكتابة والشعر). يقال: ل عد هذا من الخلقي 
مع أن الكتابة إن تكتسب بالتعلم» ولعله اعتبر العلم بها بعد تعلمهاء والعلم بكيفية نظم 
الكلم في الشعر فإن) ضروريان من جهة الله تعا ی فعدهما خلقتین. 

قوله: (والصغائر المسخفة). أي المصيرة له سخيفاًء والسخافة والسخف رقة العقل في 
الأصلء والمراد الصغائر الدالة على الخسة كسرقة لقمة والتطفيف بحبة مما يقضي برقة العقل 


وعدم صحته وفوته. 


۱۹ 








م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج 





الجزء الثاني نہ 


والوجه في تنزيهه عن ا حمیع أن الغرض بالرسالة هو القبول والإقبال على الطاعة وذلك 
لا يثمر إلا بالتمكين من الأداء وإزالة المنفر. 











قوله: (كثرة المزاح والمخالطة). يعني إذا كان المزاح قليلاً صادراً على الوجه المستحسن فإنه 
من الخلائق ا حسنة وقد صدر منه مل نيدم » وأما المخالطة فهي لفظة محتملة وتنفيرها 
وعدمه إضافيان فتحسن وتكون غير منفرة إذا كانت لأهل الصلاح على وجه مود 
وتكون منفرة إذا كانت للأرذال لا لوجه یقتضی استحسانہا. 

قوله: (والهذر). هو كثرة الكلام والمنفر عنه» وهو ما خلا عن الفائدة. 

قوله: (وا حرف الوضيعة). أي التي تضع صاحبھا وتسقطه عن درجته. 

قوله: (وأشباه ذلك). يعني كالنهم في الأكل والشرب. 

قیل [المهدي غاي#]: ومن المنفرات عدم شرف النسبء فلا يجوز أن يكون النبي من 
أراذل آهل جهته لأن ذلك ينفر هل الشرف عن القبول منه؛ ويؤدي إلى التهاون بمحله. 
و لهذا ذكر أن الله لم يبعث نبياً إلا من أعلى بيت في قومه. 

فان قيل: أليس لقمان مولى؟ وطالوت دباغا؟ أجيب: بأنہما غير نبيين» وإنما كان لقمان عبداً 
صا حاً حكيرأًء وطالوت كان ملكاً بصفة العامل والنبي اشمويلء والعامل لا یشترط فيه 
ذلك. 

واعلم أن للإمام يحبى تفصيلاً في مضمون هذا الفصل أودعه كتاب التمهيد حاصله أن 
الغرض ببعثة الأنبياء أداء الرسالة والإرشاد إلى المصالح الدينية والهداية إلى المناهج المرضية 
فا كان يفضي بکمال الغرض وتمامه اعتبر» وما كان يفضي بخلل أوتنفير منع. قال: وینقسم 
ذلك إلى قسمين» الأول: ما ينفر بنفسه من غير واسطة ومرجع ذلك إلى أمور ثلاثة» أحدها: 
ما يتعلق بنفس الإبلاغ للشرع کالکتمان والتحريف والتبدیل والكذب. وثانيها: مايتعلق 
بالأفعال كالكفر والفسق وارتكاب الصغائر ال لسخفةة وثالثها: مايتعلق بأحوال الخلقة 
كالأمراض المنفرة من جنون وسلس بول ونحو ذلك والفظاظة والغلظة فهذه الأمور 


وو ؟ 


ا 
القجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


الكلام في النبوات به 











ااا ا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ااا ا ا ااا ا ااا اليا اہ 





الغلاثة ممالا تختلف أحوال الأنبياء في کونہا منفرة في حقهم فينزهون عنها لما فيها من تنفير 
الخلق وتبعيدهم عن القبول» وذلك يناقض الغرض الذي بعثوا من أجله» وقد صح اعتبار 
ذلك بقوله تعالى: *9 وَإِنّكَ لعل حل عَظِيمٍ € [القلم:؛ ]. 

القسم الثاني: مالا ينفر بنفسه» بل لا بد فيه من اعتبار واسطة كالعمى والصمم والنوم 
وصغر السن والكتابة والقراءة والشعرء أما العمى والصمم فإنما يمنعان إذا توقف الأداء على 
السلامة منھم لا إذالم يتوقفء وأما النوم ذ جائز ولا مدخل له في التنفير وكذلك العشية قال 
تعالى: ا رر موس صوكًاً € [الأعراف:4١])‏ وإنما يجب التنزيه عنھم| حيث یستمران إذ فيه 
نقض للغرض وأما صغر السن فإنمایؤٹر بواسطة ضعف العقل ونقصانه» وإذا أكمل الله 
العقل فالإعجاز في حقه أعظم» والأعجوبة في مثله أدخل؛ وهذا جوزنا أن يكون عيسى نبيا 
في صغره في قوله تعالى" لامكل الاس ف الْمَهَدِ ركه € [لائدة:١٠1]؛‏ وكذلك يحيى 
لقوله تعالی: ‏ وَءَابِسََهُ لمكم صسًا € [مريم: 117]) وأما الكتابة والقراءة والشعر فانما تؤثرلما 
يختص المعجز لأن تعاطي مثل هذه الأمور یقدح في سكون النفس إلى کون القرآن معجزاء 


ولا تؤثر في حق من معجزته إحياء الموتى ونحوه؛ ولهذا جنب الله نبيه الكتابة والقراءة 


5 ديس سح ہے ع م 2 سے کر 
والشعر قال تعالى: ایالپ * [الأعراف:107]» وقال: ٭ ولا خخطة: يمک إذا 
جين اموت ہ4 [العنکبوت:۸:]ء وقال: ¥ وَمَاعَلَمَئلهالمَعْرَ € [يس:14]. 
تناك : 


قد تقدم أن ما يجب تنزيه النبي عنه الحذام ونحوه من المنفرات» ومن المشهور أن نبي الله 
أيوب علق به الجذام وإليه الإشارة بقوله تعالى: اي مس قالط 4 [الأنياء: 47]؛ فقيل: 
أصابه ذلك بعد إكمال التبليغ فهو كما لو أماته» وقيل: بل ليس الأمر على ما يحكى من الابتلاء 
العظیم المنفر لکن لعله لم يلبث إلا وقتاً يسيراً لا يعد مثله منفراً. 
قلت: وفيه نظرہ فإن المحكي أن مدة مرضه ثإني عشرة سنة» وعن قتادة ثلاث عشرة» وعن 
مقاتل سبع سنین وسبعة أشهر وسبع ساعات» والأحسن التأويل الأول. 
ہس 








درو 
1 ا الاسلاقی 
لمقجلسں ره ل 8 


د المعراج الجزء الثاني جه 


ڪڪ جرع ر 
قل احۃ ختلف الناس في جواز الكبائر على الأنبياء مع اتفاقهم على امتناع كفرهم إلا عند 
بعض الخوارج فعندنا لا تجوز عليهم الکبائر لا قبل البعثة ولا بعدھا, وقال أهل الحشو: يجوز 
عليهم /74/ في اخحالین. 











( فصل: قد اختلف الناس في جواز الكبائر على الأنبياء ) 

هذا الفصل كلام في العصمة وأحكامها. واعلم أن نفاة الرسل من البراهمة وغيرهم لما 
أعياهم دفع المعجزات الباهرة والآيات النيرة رجعوا إلى توهين أمر الأنبیساء ومعالحة إطفاء 
نورهم الذي أظهره الله بشيء كذبوه واخترعوه» ونسبوا إلى الأنبياء الشرك وتعاطي الکذب 
والفجور وسائر الفسوق» ثم قالوا: كيف يجوز أن يكون من هذه حاله مبلغاً عن اش وأيدوا 
ذلك بنقل حكايات كاذبة كنقلهم أن آدم وحوى أشركاء وأن لوطا دعى إلى الزنى؛ وأن 
إبراهيم شك نی قدرة الله حتی سأله أن يريه إحياء الموتى» وأن يونس توهم أن الله لا یقدر 
عليه» وأن موسى قتل نفساً بغير حقء وأن داوود عشق امرأة أورياء وأن مح مدا “اٹم 


هوى امرأة زيد. 

قالوا: وهذايدل على سقوط النبوة» وموقع الخلاف في العصمة ووقتهاء أما العصمة 
فاختلفت الآمة على قولين. 

الأول: أنه لا يجوز على الأنبياء شيء من المخطأء ولايقع منهم ذنب على وجه من الوجوه 
وهذا قول الإمامية. 

الثاني: جواز الخطأ عليهم مع اتفاق الأمة بأسرها أنه لا جوز عليهم الكفر والشرك إلا ما 
يحكى عن بعض ا خوارج. 


ثم اختلف القائلون بجواز الخطأء فمنهم من جوز عليهم الكبائر على وجه العمد وهو قول 
ا حشوية والأشعرية وأكثر فرق الجبرية وبعض ال خوارج؛ وقیل: لا يجوز عليهم ذنب صغير 
ولا کبیر عل وجه العمد؛ ویجوز عليهم ذلك سهواً وخطأًء وهذا هو قول النظام وجعفر بن 


۳۲ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 





مز المجلد الثالث الكلام فی النبوات به 





وقالت الأشعرية: يجوز قبلها لا بعدها وحكي مثله عن أبي علي. 
لنا أن ذلك من أبلغ المنفرات» فإن من علم الئاس من حاله أو جوزوا مواقعته للكبائر کانوا 
عن القبول عنه أبعده ولهذا فإن الخطيب إذا بات يشرب الخمر ويزني وأصبح يعظ الناس لم 
يكن لموعظته تأثير» ولا فرق بين أن يقع ذلك قبل البعثة أو بعدهاء فإن الناس إلى القبول من 
م يدنس بللعاصي أقرب منهم إلى القبول ممن يتعاطاها وإن كان قد تاب لا شك في ذلك. 
وبعد: فالواقع للكبائر يجوز ذمه والاستخفاف به والني يجب مدحه وتعظيمه. 

وبعد: فلو واقعوا الكبائر لما قبلت شهادتهم ومعلوم أنهم الشهداء في الدنيا والأآحرة. 





مبشرء والحق ما ذهب إليه أكثر المعتزلة والزيدية من أنه لا يجوز عليهم أن يرتكبوا كبيرة» 
ويجوز وقوع الصغائر منهم على وجه الخطأ والتأويل» ولا يجوز عليهم أمريقتضي التقصير في 
أداء ما ملوہ والاخلال به من كذب وسهو وغلطء واتفقت الأمة على أنه لایجوز عليهم 
الكذب والتقول» وعن قوم جوازه سهوا ونسيانا لتعذر الإحتراز عنه» واتفقواعلى عدم 
جواز الزلل في الحكم والفتوی عليهم عمداً وأما خطأ وغلطاً فجوزه بعضهم وأباه 
الأكثرون. 

قوله: (وحكي مثله عن أبي علي وقد حكي عن أبي الحذيل مثله). 

وليس ذلك بظاهر عنھماء وأما وقت العصمة فاختلف القائلون بها فيه على ثلاثة أقوال: 

أحدها: أنه من وقت المولد. 

والثاني: أنه من وقت البلوغ مع عدم جواز ارتکاب الكبيرة قبله» وهو مذهب أكثر آهل 
النظر. 

والثالث: أنه من وقت النبوة ویجوز الخطأ قبله. قال الإمام يحجيى: والمختار الأول؛ لأن 
الدال على وجوب العصمة لم بخص وقتا دون وقت» ولا علم قطعا من ظھور العناية بحال 
نبينا الم وتطهيره من الأخلاق الردية واختصاصه با خلائق الزكية من وقت المولد كا 


حققه المؤرخون. 





ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 


مط المعراج الجزء الثاني جه 





وبعد: فكان يجب نهيهم وزجرهم عن المعصية لعموم وجوب الأمر بالعروف والنهي عن 
النکر في كل شریعة 

وبعد: فكنا لا نأمن أن یکتموا بعض ما أرسلوا به ويكذبوا فتزول الثقة. 
- فإن قيل: أليس قد قبل المخالفون عن الأنبياء مع تجويزهم الکبائر ولم ينفرهم ذلك ووثقوا 
بنبوتهم. 

قلنا أما الثقة فلا نسلمها وٰذا منعنا أهل ابر من الثقة بالنبوءات متى جوزوا القبيح على 
الله تعالى, وأما القبول فلم غنع من وجوده رأسا ولكن دللنا على أن الناس مع تجويز الكبائر 
يكونون أبعد عن القبولء وإن كان في الناس من لا ينفره ذلكه كما أن التقطيب في وجه 
الضيف ینفرہ وإن كان في الناس من لا ينفره ذلك كأهل الدناعة. 

على أنا منعنا من ذلك لأمر يرجع إلى الحكيم؛ فقلنة يجب أن ينزهه عما ينفر ويزيح علة 
الناس سواء حصل النفور أم لا. 

فإن قيل: ماذكرتم أنا نمنع من جوازها بعد البعثة. 

قلن: بل وقبل البعثة لما تقئم من أن الناس إلى القبول من لم يدنس نفسه بمعصية قط أقرب 
منهم إلى القبول من يتعاطاها ثم تابء ومن حق اللطف أن يكون على أبلغ الوجوه. 





قوله: ( قلنة أما الثقة فلا نسلمها). اعلم أن المانع منها تجويز الكذب والخصوم يمنعون منه 
فهم واد تقون وإن جوزوا الكبائر. 

قوله: (وهذا منعنا)...إلى آخره. يعني لأن تجویز القبيح على الله تعالى الله عنه يشمل تجويز 
تصديق الكاذب بإظهار العجز وذلك يمنع الثقة» فكذلك تجویز الکبائر یستلزم جواز 
الكذب فيستلزم عدم الثقة لكنه يقال: إنما جوزوا غير الكذب فلا يلزمهم ذلك. 

قوله: (كما أن التقطيب في وجه الضيف). هو التعبیس؛ وهو جمع ما بین العينين. 

قوله: (سواء حصل النفور أم لا). 

يقال: أما إذا فرض کون في ا معلوم أنه لا یقع نفور فیا الموجب للتنزيه عن ذلك. 

قوله: (ممن تعاطاها). المعاطاة المناولةء وفلان يتعاطى كذا أي يخوض فيه. 

٤ 


ا 
القجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


0 المجلد الثالث الكلام في النبوات of‏ 


مکھعےۓت‪ےثےہىے-صەىے.ٔ۔۔حجح-- 2چر سسا 
شبهتهم: ما يدعونه من أن داود 2شؾ امرأة أوريا بن حنان وقلمه في الجهاد لیقتلء وأن 
يوسف هم بالزنا بامرأة العزيزء وأن فا النون غاضب ربه وظن أنه لا يقدر عليه وأن لوطا 


ا سید 


عرص بناته للفاحشة بقوله: ہاو بد باق 4 [مود:۷۸], وأن إبرامیم كلب في قول: إن 


می # [الصافات:۸۹]ء وفی قوله: #بل کڪ ڪر ير ھم ڌا 4 [الأبیاء:٦٦]ء‏ وأن محمداً عشق 


و لت ١‏ 








“۰٠ 
ٹرییے:‎ 
8 


استدل في (التمهيد) على العصمة ووجوہہا بالسمع» والذي يدل على ذلك منه مايدل على 
تنزيههم ورفع درجاتہم كقوله تعالى: # ولمعند عِندَئا لَمِنَالْمْصَطمَينَ كيار 4 [ص:۷٤]»‏ 
وقوله: لته ڪان ا مُترعوت ف الْحَيرْتٍ 4. . الآي ةالأنياء:90]ءوقوله: 


م کو کہ کم 


سملم َة مهدو بارا ...الآية [لانیا:۷۳] وقوله: « اوک َر هدَى ال 
دم تَر € [الأنعام: »]٩۰‏ وقوله: $ وَمَايَنَطِنُ علوي # [النجم:٣]ء‏ وقوله: 3 وما 
ظ کان لبي آنیٹل € [العمران: 17١‏ ]. 
قلت: لا دلالة في) ذكر على وجوب العصمة» وإنما يدل ذلك على وقوعها وثبوتها دلالة ظنية. 

قوله: (وأن محمداً عشق امرأة أسامة بن زيد). 

هذا من الأوهام الفاحشة فإن المشار إليه امرأة زيد بن حارثة" لا امرأة ابنه أسامة» والقصة 
مشهورة» وزيد مصرح به في القرآن» وهو الذي تبناه رسول اللہ ەل وكان وجه الحكمة 


 )١(‏ أسامة بن زيد بن حارثه القضاعي ء الكلبي نسباً » الباشمي ولاءً » أبو زيد المدني ء كان مولى لخديجة بنت خويلد رضي 
الله عنها ء قلت أي أبوه » قال فوهبته للنبي يَدوآله وهو ابن ثمان » وكان یدعی زيد بن محمد فنزل٭ اَدَعَُوهُمْ 
اباي 04لاحزاب - ه] » قال الس الإمام : وأمه أم أيمن ؛ وكان النبي يلاله أمّرہ على جلة المهاجرين » وذكر السيد 
المرشد بالله أنه لم يقاتل مع علي ؟ مع تفضيله لعلي تأولا منه أنه لا يقاتل آهل الشهادتين » هكذا قبل » إلى قوله 
سو سے ا سک O‏ ساد مٿ . 

(۲) ۔ زيد بن حارثة بن شراحيل أو شرحبيل الكلبي» > صحابي» اختطف في الجاهلية صغيراً فاشترته خدیجة بنت خويلد فوهبته 
للنبي “ایالم حين تزوجهاء فتبناه النبي ملش قبل الإسلام وأعتقته بنت عمته» واستمر الناس يسمونه زيد بن 
محمد حتى نزلت الآية # أدعوهم لآبائهم # » وهو من أقدم الصحابة إسلاماء وکان النبی ‘لهام لا يبعثه في سرية إلا 
أمره عليهاء وكان يحبه ويقدمهء وجعل له الأمارة في غزوة مؤتة فاستشهد فيها (أعلام : ج /۳/ص .)٥۷٤/‏ 


۳.0 





مر 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ل المعراج 





الجرء الثاني گی 





اس رت وس تأريلاتهم الفاسدة وصندنا أن هله اك أويلات مز 





) في تزويج النبي امرأته بيان أن حکم الأدعياء في حل زوجاتهم للمتبنين لهم غير حكم 
الابناء, 

قوله: (وأشباء ذلك من تأويلاتهم الفاسدة). قد قدمنا ما قدح به من غير سا ذکر كشك 
إبراهيم في إحياء الموتى وقتل موسى نفساً بغير حق» وأخذه “الم للفداء في أسارى بدر. 
وجوابه: أن قوله تعالی: 9 أَولَْتُین € [البقرة:770]؟ ليس المراد به التنبيه على أن ذلك شك 
في الإيهان بإحياء الموتى» فالمعلوم آنه أثبت الناس إيماناً وإنا خوطب بذلك ليجيب ہما جاب 
به لما فيه من الفائدة الجليلة للسامعين» والمعنى بل آمنت» ولكن سألت إرآءة ذلك ليزداد قلبي 
سكوناً وطمأنينة بمضامة علم الضرورة علم الاستدلال» وأما قل موسى كلل قبطي 
فليس بكبيرة لأنه كافر غير حترم الدم» وإنها جعله من عمل الشيطان وسےاہ ظلے] لنفسه 
واستغفر منه لاله فعله من غير أذن» فالذنب فی ذلك صغير ولا حجة فيه للخصم وأما قصة 
الفداء فهي من قبيل الخطأ في الاجتھادہ ولا يبعد أن يكون التوبيخ الوارد في ذلك بقوله: 
تریڈوت عرص لديا € [الأنفال: ۷۰ء وقوله تعالى: # لوا کنب مو او سبي ... 4 الآية 
آالٹغال:۸٦]ء‏ موجھاً إلى أصحاب رسول الله الذين أشاروا 10010١‏ يتدم ۽ 
) إذ لیس من المريدين لعرض الدنیا ودون من أشار بالقتل من أصحابه» ولو سام أن ا خطآ فی 
الاجتهاد مطلقاً أوهنا فقط يعد ذنبا فليس يبلغ حد الكبيرة ة ولا یدانیھاء وفسر جار الله قوله: 
تو اب يِنَأسَبَيَ 4 بأن المعنى لولا حكم منه سبق اثباته في اللوح» وهو أنه لا 
يعاقب أحداً بخطاء وكان هذا خطأ في الاجتهاد لأنہم نظروا في أن استبقاهم ربا کان سبباً في 
إسلامهم وتوبتھم؛ وأن فداهم یتقوی به على ا جمھاد وخفي عليهم أن قتلهم أعز للإسلام 
وأهيب لمن وراءهم وأقل لشوكتهم. 

قوله: (مزيفة باطلة). هو من قولهم: درهم زيف وزايف» أو من زافت الشمس إذا مالت» 


۳۰٦ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مل المجِلف الثالك سس س.تتی٣.--یصفک-ک۱۰ھتھکيكي7کكکٌَ۳ؾسحًٗٔٔ٭َ٭_ّٛکإسر۔ے۔ےمع-سس‏ سے الکلام فی التبوات به 
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ول يتعرض المصنف لبيان التأويلات الصحيحة فیم| احتجوا به فنحن نذكرها فإن ذلك 
مالا غنية عنه» أما ما نسبوه إلى داود افد قيل: إنه إنها سأل الرجل أن ينزل عن امرأته 
أي یفارقھاء وكانت العادة جارية بذلك» وأن أهل ذلك العصر يواسي بعضهم بع ض أ بمثل 
ذلك كا كان في صدر الإسلام يصنع ذلك الأنصار للمهاجرين. وقيل: إن داود خطبها بعد 
خطبة أورياء وكان جائزاً في شرعه؛ ولكن عوتب على ذلك حيث سأل رجلا ليس له إلا 
امرأة أن ينزل عنهاء قال أبوعلي: كان في زمان بني إسرائيل إذا مات الرجل فأولى الناس 
بامرأته أقاربه» فإن م يتزوجها أحد منهم تزوجها الأجنبي» فلا مات أوريا تزوج داود امرأته 
بعد أن قيل له: إن أقاربه لا یرغبون فيها وم يعلم فنبهه الملك على ذلك فاستغفر. 

قيل [الإمام يحبى لليكاف]: وأراد أهل الشبهة أن داود عصى بنظره إليها ومحبته لماء وطلبه 
لزوجها أن ينزل عنهاء واعتقدوا أن ذلك معصية كبيرة» وذلك غير مسلم» وأماهمٌ يوسف 
بامرأة العزيز» فالهم وإن كان القصد إلى الشیء والعزم عليه ومراد ال خصم أن العزم على 
الكبيرة كبيرة فهذا غير مسلم لہ ثم إن الهم هنا متأول بأن المراد به ميل النفس ومنازعتها 
الصادران عن الشهوة والقرم ولشدتب) شبها باهم والقصدء قال جار الله: كا تقتضيه صورة 
تلك ا حال التي تكاد تذهب بالعقول والعزائم» ويوسف يسني تلك ا لحال يكسر_ما به 
ويرده بالنظر فی برهان الله الملأخوذ على المكلفين من وجوب اجتناب المحارم؛ ولولم یکن 
ذلك الميل شدیداً حتى سمي به لشدته لما كان صاحبه مدوحاً عند الله بالامتناع لأن استعظام 
الصبر على الإبتلاء على حسب عظم الإبتلاء وشدته ولو كان همه كهمها عن عزيمة لما مدحه 
الله بأنه من عباده المخلصين» ويجوز أن يراد وشارف أن يهم بها ىا تقول قتلته لولم أخف الله. 

وأما ذو النون فمغاضبته كانت لقومه لأنه غضب عليهم لكفرهم وعدم طاعتهم على طول 
تذكيره لهم؛ وأغضبهم بمفارقتهم لخوفه حلول العقاب عليهم» وظن أن ذلك يسوغ حيث ل 
يفعله إلا غضباً لله تعالى» وبغضاً للكفر وأهله. فعاتبه الله وابتلاه ببطن ا حوت إذ كان عليه أن 
يصابر وينتظر الإذن من الله في الحجرة عنهم» وأما ظنه أن لن يقدر الله عليه فقد فسر 


¥ 





ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 





الجزء الثاني 0ه 
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بالتضييق وبتقدير الله عقوبةہ قال ابن عباس لمعاوية وقد سأله عن معناها: هذا من القدر لا 
من القدرة» ويصح أن تفسر بالقدرة على معنى أنه ظن أنها لا تعمل فيه» أومن قبيل التمثيل» 
والمعنى أن حاله ماثلت حال من ظن أن لن يقدر الله عليه في مراغمته قومه من غير انتظار 
أمره تعالى» ويجوز أن يسبق ذلك إلى و مه لوسوسة الشيطان ثم يردعه ويرده بالبرهان كما 
سا ہے سے سیت يوسوس إليه في كل وقت» ومنه قوله تعالى: # وَيَظُنُونَ 
يانه التوا 4 [الأحزاب: ]٠١‏ والخطاب للمؤمنين. 

وأما لوط يتافلم يعرض بناته للفاحشة؛ وإِنما عرض هن للشزویج طلباً لترك قومه 

الفاحشة» وكان تزویجھن إلى الكفار جائزاً کم| جاز تزویج بنات نبينا ملإشللهم منهم» فكانت 
إحدى بناته عند عتبة بن أبي هب» وإحداهن عند أبي العاص بن وائل. 

وأما قول إبرهيم: : انیس سَق # [الصافات :1 فهو من قبيل المعاريض» وفيها مندوحة عن 
و ا وو 
رجل فجأة فقیل: مات وهو صحيح» فقال أعرابي: أصحيح من اموت في عنقه» وقيل: أراد 
إني سقيم النفس لكف ركم وأما قوله: ‏ بل فَعله, كريرهم 14الانیاء:٦٦]ء‏ فقيل: المراد به 
من قبيل الإسناد إلى السبب» فإنه لما رأى الأصنام مصطفة مرتبة غاظته وكان غيظ كبيرها 
أكبر وأشد لما رأى من زيادة تعظيمهم إیاہء فأسند الفعل إليه لأنه السبب في استهانته ہا 
وحطه هاء فيكون من الإسناد المجازي» قال جار الله: وج وز أن تكون حكاية لمايقودإلى 
تجويزه مذهبهم كأنه قال لهم: ما تنكرون أن يفعله كبيرهم» فان من حق من يعبد ويدعي إلهاً 
أن يقدر على هذا وأشد منه» واعتمد جار الله على وجه آخر وهو أنه من معاريض الكلام 
والغرض به تقرير الفعل لنفسه وإثباته ها كا إذا قيل لك وقد كتبت كتابا بخط رشيق ونت 
تشتھر بحسن الخط: أنت كتبت هذاء والقائل لك أمي لايحسن الخط» فقلت له: بل كتبته 
) أنت» وقصدك تقريرة لك مع الاستهزاء به لا نفيه عنك واثباته له. 
وأما قصة نبينا لشم مع امرأة زيد فهي منقبة لامعيبة» فقاتل الله أعداء الله وأعداء 


۰۸ 


ا 
القجلس لمت الأسلا ماي 
یں 
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فا الصغائر التي ليس ها حظ إلا في تقليل الثواب دون التنفير والقلح في التبليغ فجائز 
قبل البعثة وبعدها إلا عند من لا یعباً به 








رسوله» وتحقيقها أن بصر ه مادام فاجاً امرأة زيدوهي زینب بنت جحش"" وهو 
صا ضع الام الذي أنكحه إیاھا وكانت نفسه تنبو عنھا فلا رأها وقعت في نفسه فقال: «سبحاك 
الله مقلب القلوب»» فسمعت ذلك فحكته لزيد ففطن وألقى في نفسه كراهة صحبتها وإرادة 
فراقھاء فذکر ذلك لرسول الله مادام فقال له داضم : «أرابك منها شيء؟ فقال: لا 
ولکنھا تتعظم عل لشرفها. فقال له: مسك عليك زوجك واتق الله»”"» ولا طلقها من لدن 
نفسه خطبها شاطام وكان الله الذي زوجه إياها قال تعالى: # زوحننگھا *» وبين في 
كتابه وجه ال حکمة في ذلك والمصلحة العامة فيه وهي # لك لا يكن عل الْمَؤْمِنِينَ حرج في 
روج ايه : [الأحزاب:۳۷]ء وفيه من المصالح الخاصة أن بنت عمة رسو ل اللہ مل دادم 
أمنت الآيمة والضيعة ونالت الشر ف» وعادت أمأمن أمهات المسلمين» وانے| عاتب الله 
رسوله لمبالغته فی كتمه بقوله: # أَمْسِك عك رُويجِكَ € لأنه تعالى لم يرض له إلا اتحاد 
الضمير والظاهر والثبات في مواطن الحق وإن كان مراً. 

وأما عبوسه ٣نالٹ‏ في وجه الأعمى وتوليه عنه فكان الحامل له على ذلك تشاغله 
بصناديد قریش رغبة منه في إسلامهم لا إعظاماً هم مع كفرهم وتهاونا بالأعمى مع إسلامه» 
وإنما عوتب عليه مبالغة في الحث على تحسين خلقه» وأنه لا يشتغل بشیء عنه. وإن كان 
الشاغل عظياً لا أنه معصية كبيرة ولا صغيرة. 

قوله: (دون التنفير). يحترز بذلك عن نحو سرقة لقمة والتطفيف بحبة. 

وقوله: (والقدح في التبليغ). يحترز به عن نحو الكذب والكتمان. 

قوله: (إلا عند من لايعبا به). أشار إلى خلاف الإمامية ومنعهم من مواقعة الأنبياء 

)١(‏ ۔زینب بنت جحش بن رئاب الأسدیةء أم المؤمنين» كانت زوجة زيد بن حارثة واسمها برةء فطلقها وتزوجها النبي 


وسماها زینب. روت أحد عشر حديثاء وتوفيت سنة ١٠٠اهم»‏ (أعلام) .٦٦/٣‏ 
(1) . رواه في كنز العمال (ج/۳۳۳۰۳/۱۱). 


۳۹ 


ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 
لقجلس نا : : 


م المعراج ظ الجزء الثاني 00 
وعلى هذا يحمل ماحکل الله من ذنوب الأنبياء وأكل الشجرة وعبوس النبي عليه الصا 
والسلام حین جام الأعمى ون حو ذلك» وقد قال تعالى  ۸۳۷۳۷/‏ ما دم کیک وما 
أَخَّرَ 4 لالفتم:"] ء وقال: «وَأسْتَفْفِرَلدَيْلك 4 لغافز:هه], واختلف الشيوخ في كيفية إقدام 
ابي على المعصية" > فقال النظام وجعفر بن مبشر: : على السهو وهذا ضعیفۂ لان السامی لا 
تكليف عليه فضلاً عن أن يكون مذنباً. 

وقال أبو هأشم: مع العمد لأنه إما أن يقدم على الفعل مع العلم بكونه في نفسه معصية, 
فهذا صريح التعمد وإما أن يقدم عليه مع الإخلال بالنظر في هل هو معصية أم لاء فيكون قد 
أقلم على ما لا يأمن كونه قبيحاً وعلى ا حملة فلا بد أن يتعمد ما يعد قبيحاً 











للصغائر قبل البعثة وبعدها كقولنا في الكبائر وهكذا قالوافي الأئمة» وانفردهشام بن 
ا حکم منهم في رواية عنه تجويز ذلك على الأنبياء دون الأئمة» قال: لأن الأنيياء یفوقون 
بالوحي. 

قوله: (وقال بو هاشم)... إلى آخرہ. 

قبل [الإمام یی لليكا]: وهو قول أكثر المعتزلة والزيدية. 

قوله: (وأما أن يقدم عليه مع الإحلال بالنظر)... إلى آخره. 

يقال: مثل هذا لا يعد تعمد للمعصية؛ وإنم| هو تعمد للفعل الذي هوفي نفس الأمر 
معصية وليس محل النزاع» فإن محله أن يتعمد فعل المعصية مع علمه بكونها معصية. 

وقوله: (فلا بد أن يتعمدما يعد قبيحاً). . يقال فيه: ا لخصم يسلم ذلك وإنا يمنع من تعمده 
لذلك مع العلم بقبحهء والحجة الواضحة لأبي هاشم ومن قال بقوله: إن آدم يك أقدم على 
الأكل من الشجرة بعد أن رمتا وع ف تال تمال: : 9 ولا دقرا هلو الشجرة شتا 
من الم € لالبقرة: 7.0]» وقد يجاب بأنه لا يبعد أن يعرض له شبهة نی عموم الأوقات أوفي 
علة التحريم بحيث أنه اعتقد عدمها في وقت الإقدام وينبه على ذلك ما حكاه تعا ى عن 
إبليس: # وقال ما مھا رما عن هنزو الج 4 [الأعراف: ١۲]ء‏ فإنه جعل العلة في النهي أمر 
آخر لا حرج فيه» وكذلك فوله تعالى: # فدلا هما لهم یمور € [الأعراف: ٢۲]ء‏ فإن ا مراد أن 

جو 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مڑ المجلد الثائٹثٹ سس سمل ل ل سه الكلام في النبوات به 


وقال أبو علي وأبو عبد الله والقاضي: لا يصح أن يقدم على المعصية مع العمد والعلم 

بكونها معصية؛ ووجب عليه النظرء فذلك مما يدق ويغمض وليس المقدم على الفعل مع 
الإخلال بالنظر فيه واعتقاد إباحته كالمقلم عليه مع العلم بقبحه لا سيما إذا كان في حكم 
الذاهل عن النظر ومعتقداً للإباحة في تلك ا حال. وعلى کل حال فإقدامه مع الخطأ أليق من 
إقدامه مع العمد وأبعد عن التنفير عنه 


نید : 


واتفق الجمهور على أن النبي إنما يعلم کون معصيته صغيرة بعد فعلها؛ لأنه لو علم ذلك 
قبل فعلها لكان في حكم المغري بفعلهاء وهذا سديد عند من يقول إنه يقدم عليها مع الخطاً 
أو مع السهوء فتكون حالة العلم بكونها معصية هي حالة العلم بكونها صغيرة. 

فأما على أصل أبي هاشم فيصعب القول فیہ؛ لأ نه إذا جاز أن يقدم عليها مع العلم وقد 
علم أنه لا يفعل إلا صغیراً لزم أن يكون في حكم المغري بفعلها لا حالة فإذاً القوي ما قاله 
أبو علي وأبو عبد الله من أنه يقدم مع ال خطا 





الشيطان نزهم إلى الأكل من الشجرة با غرهما به من القسم بالله» وعن قتادة وإنما دع 
المؤمن بالله» وأيضاً فإن قوله تعالى: # قى ولم تجد لمَدعَرْمَا 4[ط:١٠۱]‏ إذا حمل على 
ظاهره فهو قاض بأن آدم سي التحريم» ومع ذلك فيكون ذنبه كونه لم يعتن بالوصية عناية 
صادقة ولم يعقد قلبه عليها ويضبط نفسه فتولد ذلك من النسيان. 

قوله: (مع الخطأ والتأويل). 

معناهما اعتقاد عدم القبح إما لتقصير في النظرء أوغلط في طريقته» إذ الأنظار کشی رآ ما 
يعرض فيها الغلط فيعن لهم بسبب ذلك شبهة يخرجون بها عن الحرأة الممتنعة عليهم. 

قلت: الأصح ما ذکرہ أبو علي ومن معہہ فان الجرأة على الله وتعمد الإقدام على معصيته ما 
یتنزہ عنه من لم يبلغ مرتبة الأنبياء من الصا حين والأولياء» فكيف برسل الله وأنبيائه وأصفيائه 
وخيرته من خلقه» ومذهب أب علي هو الوسط بين مذهبي أبي هاشم ومن معه والنظام ومن 
معه» وهو داخل في عموم (خير الأمور أوساطها). لان مذهب أبي هاشم يستلزم ثبوت 


(۹۱ 


اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


الجزء الثاني ہ 











ہہ ےب .00949008999585 مو وج و هه هو وو موه مي يوي يي يوي ووو يمو ييه 





ارآ في حقهم ل ومذهب النظام يستلزم عدم وقوع المعصية منهم رأساً والقرآن 


مصرح بوقوعها. ويحلق بهذا الفصل فوائد. 


الأولى: لو قدرنا أن نبياً ارتكب معصية لو ارتكبها غيره لأوجبت ا حد في شريعته» قال أبو 
علي : نقطع بكونها كبيرة منه لأجل ا حدہ إذلم یشرع إلا في هو كبيرة» وقال أبوهاشم: بل 
نقطع بصغرها لكثرة ثوابه» واستدل له بأن الحد ساقط عن النبي لأنه المأمور بإقامته فكيف 
يقيمه على نفسه» ومع عدم وجوب ا حد عليه وكثرة ثوابه لا تكون تلك المعصية كبيرة. 

قيل: وكا أن ما ذكر يمنع من القطع بکبر تلك المعصية في حقه فلا ينبغي لأبي هاشم القطع 
بصغرها لان انتفاء دليل الكبر وامتناع الحد لعدم دخوله في الخطاب ليس بدليل على الصغرء 
فالأولى القول بالاحتمال الأول» وأما لو قدر ارتكابه كبيرة لا حد فيها فإنه يقطع بكبرهاء لأن 
الدليل على کونہا كبيرة م يختص بفاعل دون فاعل» هكذا قيل وفيه نظر. 

الفائدةالثانية: اللائکۃ ' لاو معص ومون من الکبائر والصغائر وذهبت الحشوية 
والأشعرية إلى جواز المعاصي عليهم» نظراًمنهم إلى أن إبليس من الملائكة» وإلى مایروی أن 
هاروت وماروت واقعا الفاحشة مع الزهرة» وا حجة على ما ذكرناه قوله تعالى: # لَايَصَْصُونَ 


لَه ما مره #الآية [لتحریم:٦]ء‏ وقوله تعالى: ہا بل ساد شہرمورے لاسيفوتة 


بالْمَوَلي ...لآية [الأییاء:٦۲۷۰۲]ء‏ وأما إبلیس فقد نص تعالى على أنه من ا لجن» واستثناؤه 
من الملائكة استثناء منقطع أوأدخل فيهم بعلتناء وأما حكاية هاروت وماروت مع الزهرة 
فالظاهر عدم صحتهاء وأنها جماد من أصلهاء وأما تعلیمھ| السحر فلیجتنب لا ليفعل» 
أولامتحان الناس» وفتنة هم مع تحذيرهما و:بيهما عن العمل به كما حكاه الله عنهماء وقراً 
الحسن # الملكين € بکسر اللام» واحتج بقراءته من قال: ليسا ملكين» بل من ملوك بابل. 
الفائدة الثالثة: اختلف في فاعل العصمة وكيفيتهاء فقيل: فاعلها الله؛ وقيل: النبي 
المعصوم» ومن قال فاعلها الله اختلفوا في كيفية فعلها على ثلاثة أقوال» الأول: أن الله تعالى 
يبنيه على بنية التقوى والطهارة فيمتنع عن المعاصي بنفس البنية. الثاني: آن يصرف الله قواهم 
1۲ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ص المجلد انثاٹٹث اما الكلام في النبوات of‏ 





لے وچ ون 9و ونون ؟ ج جج وب اح اچچ چچ چو جچ اج جج وو جج چو چو و بوجو وخ جج اوج جج ٭اجواجو جج وج٭وچ جچجے ج جو ب اچ چواحجج اچچ وچ جو ووججوواوّمدیہ٭ 


عن مواقعة العاصی؛ ويمنعهم عنها قهراًء الثالث: أن یستصلحھم الله تعالى بفعل 
الالطاف: ويمنعهم من المعاصي بتقوية الصوارف والدواعي من جهته» وهذا هو مذهب 
الجمهورء والقائلون بأن فاعلها العصوم نفسه لهم في كيفيتها مذهبان» أحدهما: أن يمتنع صن 
العصیة باختیار نفسه من غير واسطة ویسمی معصوماًء لأن الله أخير عن عصمته» الثاني أن 
يمتنع عن القبيح بنفسه لکن لا يستغني عن معونة الله تعالى» والدليل ناهض على أن الله هو 
المتولي للعصمة والفاعل هاء فإنه الذي أظهر المعجز وأآيد النبي به» وذلك يتوقف على 
العصمة فیجب أن تكون من جهته هكذا قيل [الإمام يحبى يكف ]؛ وفيه نظر لعدم وضوح 


سے 
خر سم ے' ر و سے 5 


وجه الاستدلال» وأظهر منه قوله تعالى: # ولول أن بنك لقدڈیدٹ ترک إِليهھم شیا 

يلا € [الإسراء:74]» وقوله تعالى: 8 مَمَا رمق یگ لنت لَه 4 [العمران:159]» وقوله 
تعالی: 9# لول أن را برع ریو 4[یوسف:٢٢]ء‏ وقوله تعالى: 9# لول أن ندرک زعمة ميو 4 
[القلم: 49 ]. 


TIT 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


٥ز‏ المعراج الجزء الثاني جه 





القول في صحة نسخ الشرائع 
النسخ في اللغة: هو الإزالة عند أبي هاشمء كقوهي: نسخت الريح آثارهم. والتقل 
والتحويل عند البستي والقفال, ٠‏ كقوهم: نسخت الكتاب» ومنه تناسخ الأرواح وتناسےخ 
القرون وتناسخ المواريث وقيل مشترك بينهما. ۱ 


وئی الاصطلاح: هو رفع مثل ا حکم الشرعي طریق ساد عن صاحب الشرع متراخ مس 
على وجه لولاه لكان باقياً. 





(القول في صحة نسخ الشرائع) 

والوجه في الكلام عليه هنا وإن كان من أصول الفقه أنه لا یصح القول بنبوۃ نبينا مل ثطالٹم 
وصحة شریعتہ إلا مع معرفة صحة النسخ؛ لان مقتضى شريعته نسخ شرع من قبله غالباء 
ولهذا استدل ابن الخطيب على جواز النسخ بأن الدلالة القاطعة دلت على نبوة محمد 
“ندال ,ء ونبوته لاتصح إلا مع القول بنسخ شرع من قبله فوجب القطع بصحة النسخ 
لكنه اعترضه بعد فقال: ولقائل أن يقول: لانسلم أن نبوة حمل ملاشيي دهم لاتصح إلا مع 
القول بالنسخ فمن الجائز أن موسى وعيسى إن أمرا الناس بشر_عهم إلى زمان ظهور شرع 
رون سرت یرس ورای ہو ریب وب 
بل يجري مجری٭ نمأم اَل ال 4 ترۃ:۱۸۷]ء قال: والمسلمون المتكرون للنسخ 
بنوا مذهبهم على هذا وقالوا: قد نص القرآن على أن موسى وعيسى بشرا في كتابيهم| بمبعثه 
ملانيدام وأنه يجب الرجوع عند ظهوره إلى شرعه فیمتنع تحقق النسخ. 

قوله: (النسخ في اللغة)... إلى آخره. 

اعلم أن استعمال النسخ لغة في الإزالة والنقل» مت متفق عليه ولكن اختلف من وجه آخرء 
فجمهور الأصوليين والمتكلمين و ع پر وب 
) وأبوهاشم وأبوا حسين والرازي قالوا: 2 يدي ارہ ہنارو نشل رای رانا 
عكسا. 

۳1٤ ) 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ما المجلد الثالش .سس سس سے القول في صحت نسخ الشرائع ٢ہ‏ 
ا لبي بسٗگٗةوصصد ووچ[1ہوسھفٗفسسٗپششپوب]أکڈٗسموعوڈوسووڈتیپیسںسوچوہپسیسسپپپپچپیجہکوچپجچجججوجأورس×٭٭×شس جج 


قلنا: الشرعي احترازاً من الحكم العقلي كالبراءة الأصلیةہ فإنها لا تسمى منسوخاً وإن كان 
في صورة المنسوخ. 

قلنا: قلنة رفع مثل الحکم؛ لن رفع عين ال حکم يكون بداء وبهذا يفارق النسخ البدا. 

قلئا بطريق صادر عن صاحب الشرع احترازاً من ارتفاعه بطريق عقلي كالإغماء والجنون _ 
والعجز والموت» ومن ارتفاعه بطريق شرعيء لکن لم يصدر عن صاحب الشرع كإجماع الأمة 
على أحد القولین, » فإنه رفع جواز الأخذ بالثاني بعد أن كان جائزا. 

قلنة متراخ عنه احترازاً من التخصيص كتقبيد الحكم بغاية أو شرط أو استثناء 

قلنة على رجہ ۳۳۷/ لولاه لكان باقياً احترازاً من أن یمر الله تعالی بفعل واحاء ثم ينهى عن 
مثله فلا يكون نسخا؛ لأن مثل الحكم لم یثبت وجوبه 


قوله: (كالبراعة الأصلية). يعني عدم وجوب الصلاة وا حج والصوم ونح وذلك فان 
العقل قبل الشرع يقضي بعدم وجوہہاء ويراه المكلف عنهاء ومن الأمثلة تحريم العقل ذبح 
البھائم ونحوها فإن إباحته بالشرع لا يعد نسخاً. 

قوله: (بطریق) الاجر اا ند ره بال 0" 
الواحد وكذلك المنسوخ. 

قوله: (كالإغماء والجنون والعجز والموت). 

يعني فإن ارتفاع الأحكام الثابتة قبلها تعرف بالعقل ولاتعد نسخاً وإن أكده الشرع. 

قوله: (إحترازاً من التخصیص). قد قيل: بأنه يخرج بقوله في أول الحقيقة: (رفع)» لأن 
التخصيص دفع لا رفع» واختار بعضهم [الإمام يحيى ]أن يقال في الإحتراز مع 
تراخيه عن وقت العمل بالمرفوع لیدخل فيه التخصيص المتصل والتراخي عن الخطاب 
المخصصء إذ لم يقع التراخي فيه إلى وقت العمل بالأول كلو أمر بقتل الكفار في آخر الشهر 
والأمرفي أوله» ثم ورد في وسطه لا تقتلوا اليهود. فهو تخصيص منفصل لا نسخ. 

قوله: (إحترازاً من أن يأمر الله ) ...إلى آخره. 


۳ 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعواج سے سيبلب الجزء الثاني ]ہ 





وقد عرفت بمثل هله الحقيقة الفرق بین النسخ والبداء فإن البدا لا يكون بدا إلا إذا اتمحد 
الآمر والمأمور والمأمور به والزمان والمكان والوجه کن يقول زيد لعمرو: يا عمرو صل غدا 
وقت الزوال ركعتين عبادة لله في مقام إبراهيمء ثم ينهه على هذا ا حد فيكون قد بدا له أي 
ظهر له ما كان خافياً والعكس؛ لأن البدا في الأصل هو الظهورء وذلك مستحيل على الله 
تعالى» فأما إذا اختل أحدها بأن ينهى عن غير ما أمر به أو على غير الوجه أو الزمان لم يكن _ 


بدا. 
وحاصل الفرق يرجع إلى أنه إذا اختل أحد هذه الشروط كان النهي متعلقاً بغير ا کم 
الذي تناوله الأمر فلا يكون بدا. 


أماغير الصنف فيجعله احترازاً من الحكم المعلق بغاية نحو 8 تَا کت 4 
فإنه لو ورد بعده خطاب معناه: لا تصوموا الليل لم يكن نسخا. 

قوله: (وقد عرفت بهل الحقيقة الفرق بين النسخ والبدا. اعلم أن البدا لغة هو الظهمورء 
قال تعالى: ٭ وبدا کم نے توما َم وذو حون € [الزمر:۷٦]‏ أي ظهر. 

وأماني الاصطلاح : فهو أن يصدر الامر من آمر معين ل أمور معین بشيء معین ثم ينهى عنه 
أوالعكس مع عدم الاختلاف في وجه من الوجوه. 

قوله: (فإن البداء لا يكون بدا) ...إلى آخره. 

قيل [الإمام يحبى لليكافة]: لا معنى لتعداد هذه الأمورء وإنم الذي لا بد منه أن يكون الآمر . 
واح دا والمأمور واحدا ويسبق أمر بشیء أونمهي عنه من غير أوصاف ولاشروط 
أوبأوصاف وشر وط قلت تلك الأوصاف والشروط أوكثرت وأكثرها يشق ضبطه 
وأقلها مأمور به واحد أومنهي عنه واحد» ثم يقلب ما تقدم من الأمر بالنهي» أومن النهي 
بالأمر» ويتناول المتأخر منھم المتقدم بأوصافه وشروطه قلت أم کشرت: أويغيرها إن لم يكن 
ثم أوصاف ولا شروط. 

قوله: (عبادة لله). هذا هو الوجه. 


۳11٦ 


ذا تسر 
المجلس ارہ الاسلا 
ر لفلقة افاي 


ما المجلد الثالت ...سس سس القول في صحت نسخ الشرائع جه 





فصل /والنسخ جائز عقلاأواقع سمعا 

خلافاً للأصفهاني”" من المسلمين وللیھود وهم فرق منهم من منعه عقلاً وسمعا. 

ومنهم من منعه معأ فقطء ومنهم من أجازه عقلاً ومع وزعم أن حمدا لیس نبي أو 
أنه ني إلى العرب فقط. 

لنة أما الجواز فلأن الشرائع مصام فلا يمتنع اختلافها باحتلاف الأزمنة والمكلفين كما في 
الصحة والسقم والغنى والفقر والموت والحية وكما قد يكون الرفق مصلحة للصي في 
وقت والعنف مصلحة له في وقت آخرء أو مصلحة لصي آخر كذلك قد تكون الشريعة 
مصلحة في وقت» والشريعة الأخرى مصلحة في وقت آخر. 

وبعد: فكمايجوز في العقل کون الفعل مصلحة في جميع الأوقات يجوز كونه مصلحة في 
وقتء وكونه مفسلة في وقت آخرء وإلا كان لا يجوز استثناء بعض الأوقات» كأن يقول تمسكوا 
بالسبب بدا إلا السبب الفلاني. 


(فصل: والنسخ جائز عقلا واقع سمعاً خلافاً للأصفهاني من السلمین ولليهود) 

لذي يقضي به كلام كثير من الناقلین أن حلاف من الف من امس لمين هو في الوقوع 
فقطء وأما اليهود فبعضهم أنكر جوازہ عق وبعضهم أجازه عقلاً ومنعه سمعاء وظاهر 
كلام ابن الخطیب أن خلاف أبي مسلم في جواز نسخ القرآن والمشهور عنه إنکار النسخ 
مطلقا 07 اع الخلاف لفظي لان أبا مسلم لاینکر وقوع ماسميناه 

اوا ةضوا 

وق امہ ب ال شفیق امب من حالف ته من السلمين لہ ساقیل قي می 
الشرائع والأحكام أنه منسوخ فالمراد به أن التكليف به كان مؤقتاً إلى الوقت الذي قيل إنه 
نسخ فيه» وكان يرتفع عند ذلك الوقت ورد الناسخ أو لم یرد وعند أبي مسلم الأصفهاني أن 
النسخ لا یدخل في شريعتنا وإن جاز في غيرها. 


(١)۔‏ أبو مسلم محمد بن بحر من أهل أصفهان؛ معتزلي من كبار الکتاب ء توفي (۳۲۲ھ). 
۳1¥ 





N 
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وأما الوقوع فھو أن الأدلة القاطعة دلت على نبوة عمد لكوم من دينه ضرورة أنه 

ناسخ لما تقلمه من الشرائم وأن بعض شرعه ينسخ بعضاً كما قال تعالى: # مَاسَنْسَم مِنءَايَةٍ 

تھا ..) الآية البقرة:7١٠]‏ والأحكام المنسوخة في شرعه أكثر من أن تحصى. 

وبعد: فقد جاء في التوارة أن الله تعالى قال لنوح ياعد خروجه من الفلك: إني قد 

جعلت لك كل دابة مأكلاً ولذريتكه وأطلقت لكم كنبات العشب ماخلا اللم فلا تاکلوم 

ثم حرم کثیرا من الدواب في الشرائع التي بعلهء وكان الجمع بین الأختين جسائزاً في شرع 

يعقوب مك ثم حرم بعله وكان تزویج الأخ بالاخت جائزاً في شرع آدم كانه ثم حرم 

بعله وکان وجوب ا ختان في شرع إبراهيم کا في حال الكبرء ثم هو في شرع غيره في حال 
اہی 


رت 








قوله: (كما قال تعالی: 9م تسخ ین ءَايَة و تھا *). 

قال ابن الخطيب: هذا الدلیل هو المعتمد في هذه المسألة» قال: ووجه اللاستدلال أن جواز 
التمسك بالقرآن فيه إما أن يتوقف على صحة النسخ أولا يتوقف» فإن توقف عاد الأمر إلى 
أن نبوة محمد لاتصح إلامع القول بالنسخ» وقد صحت نبوته فوجب القول بصحة النسخ 
وإن لم يتوقف فحينئذ يصح الاستدلال بہذہ الآية على النسخ. 

قوله: (أكثر من أن تحصى). هذا على جهة المبالغة» والمراد كثرتها إذ قد أفردت لها مصنفات 
ذكرت فيها وضبطت. ظ 

قوله: (كنبات العشب). هو الكلاً الرطب» ولا يقال له حشيش حتى یہیج. 

قوله: في شرع يعقوب). قد ذكر أن أصل جواز ذلك في شرع إبراهيم. 

واعم أن ابن الحاجب قد اعترض الاستدلال بهذه الصورة» وبجواز الختان ثم إيجابه» - 
وبإباحة السبت ثم تحريمه بأنه لیس نسخأاء لأنه رفع لأموركانت مباحة بالأصلء» ورفع 
مباح الأصل لا يعد نسخاء واعتراضه هذا يشمل تزويج الأخ بالأخت ثم تحريمه ونحوه. 
ويمكن الجواب بأن هذه الأحكام وإن كانت موافقة لحكم العقل فالشر.ع ورد بتقريرها 
وذلك يصيرها أحكاماً شرعية؛ لأن الحكم الشرعي نوعان» أحدهما: ما نقله الشرع عن 

۰۸ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 
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ومن قوي ما يقال: إن السارق كان یؤخذ بسرقته في شرع يعقوب 2ك اتفاقا وعليه هل 
قوله تعا ی: !ومن وجد فی رخو فهو جو ٭ [یوسف:٤٥۷]ء‏ وقوله تعالى: ماکان مد لاق 
دب نِالْمَإكِ 4 [یوسف:٦۷]ء‏ ومعلوم ارتفاع ذلك في شرع موسى مء ومن بعل وكانت 
التوبة في وقت موسى بالقتل ثم ارتفع ذلك 

شبهتهم: أنه كان يلزم من النسخ إما البدا وإما الأمر بالقبيح والنهي عن ا حسن. 

والجواب: أما لزوم البدا فباطل بما تقدم. 


حکم العقل» والثاني: أن يرد الشرع بتقرير حکم العقل فيه مع جواز نقله» وقد أشار إلى 
ذلك صاحب القنع يان 

قوله: (يؤخل بسرقته في شرع يعقوب ويوسف). أي يسترق سنة. 

قوله: (وعليه حمل قوله تعالى: #من ود في ےت 4 يعني حاكياً عن أولاد 
يعقوب» وقد استفتوا في جزاء السارق» فأفتوا بأن جزاءه أن يأخذ المسروق والسارق. 

قوله: (وقوله: ما کن لِأَحْدَ أَحَاه في دين الْمَلِكِ ۹). 

يقال: وما في هذا من دليل على أن السارق يؤخذ بسر-قته في شرع يعقوب. ولعله أراد أنه 
يدل على ذلك بالمفهوم: فإن الله سبحانه أراد أنه علم يوسف وأوحى إليه بأخذ أخيه لكونه 
كذلك في شرع أبيه» ولولا ذلك ما كان ليأخذه باعتبار دين ملك مصرے وما كان يحكم في 
السارق وهو أن یغرم مثلي ما أخذ لا أن يلزم ويستعبد. 

قوله: (إما البداء وإما الأمر بالقبيح أوالنهي عن الحسن). 

يعني أنه يلزم من النسخ إما جهل الشارع بأن یکون أمر بشیء جاهلا لقبحه ثم بدا له قبحه 
فنهى عنه» أو:بى عن شىء جاهلاً حسنه أو وجوبه» ثم بدا له ذلك فأباحه أوأوجبه» وأما أنه 
م يجهل ذلك لکن أمر بشیء وهو يعلم قبحه» أو:بى عن شیء وهو يعلم حسنه. 

قوله: (فباطل با تقدم). يعني من التنبيه على الفرق بين النسخ والبدا لعدم اجتماع شرائطه 
في النسخ. 


۲۹ 








اپ رر 
المقجلس سی الاسلا مق 
یں 
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وأما الأمر بالقبیح والنهي عن الحسن فنا كان يلزم لو لم يز في مثل الحسن أن يقب فلما ‏ ۶“ 
إذا جاز ذلك صح الأمر به حال كونه مصلحة والنهي عنه حال كونه مفسلة كمل يصح أن 

رض الله زيداً في حال کون المرض مصلحةہ ويعافيه حال کون العافية مصلحة: وكما يصح أن 

يكون شرب الدواء مصلحة في وقت دون وقت» وكما في السير يوم السبت عندهم فإنه مباح 

في ا ميل حرم في ما عدا 

قالوا: الحكم إما أن يكون الأمر به مطلقاً فلا يجب تكرارهء فلا يعقل النسخ فيه وإما أن تقيد 

بوقت فارتفاعه بعد ذلك الوقت لا يكون نسخاً. وإما أن يكون مؤبداً فلا يجوز نسخ؛؛ لان 

الآمر إن راد فعله في كل وقت وجب فعله في كل وقتء وإن أراد فعله في بعض الأوقات 

كان ذلك تلبيساُ ويلزم عليه أن لا يوثق بتأبيد حكم قطء وأن لا يوثق بدوام شريعة محمد 


+ 
سے ام 





قلنا: يجوز نسخ ما ظاهره التأبيد بل ذلك شرط في جواز النسخ؛ لأنه لا يعقل النسخ إلا فيما 
استفيد تکراره ولیس یلزم التلبیس, أما عند من يوجب الإشعار بالنسخ فلا كلام علیہ فإنه 
يقول معرفة أهل الشرائع المتقلمة بنبوة محمد والبشائر الواردة به إشعار بنسخ تلك الشرائع, 


قوله: (إما أن يكون الأمر به مطلقا فلا يجب تكراره). 

يعنى بالمطلق أن يأمر بالفعل نفسه ولا يقيده بمرة ولاتكرار فلا يجب تکرارہ على المختار 
لأن الامتٹال يحصل بإيجاد حقيقة الفعل المأمور به. 

قوله: (فلا يعقل النسخ فيه). يقال: هذا غير مسلم» لأنه يصح نسخ ما هذا حاله بعد أن 
یمضی وقت يمكن فيه فعله. 

قوله: (بل ذلك شرط في جواز النسخ). _ 

فيه نظرء لأن النسخ يعقل في غير ما ظاهره التأبيد کما قدمناہ آنفاً. 

قوله: (أماعند من يوجب الإشعار بالنسخ فلا كلام عليه). 

هو الشیخ أبوالحسين. فإنه أوجب أن يقترن با حکم المنسوخ عند شرعه مايقضي_بأنه ظ 
سینسخ ويجبعله بياناً إجماليًء ومثله بأن يقال: هذا الحكم سينسخ وبورود البشائر کما ذكره 


۲۲۰ 


ذا تسر 
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وأمامن لا يوجب الإشعار فنقول: أما قوهم إن التابید يقتضي دوام الفعل بکل حال فباطل 
لعلمنا بارتفاع التكليف وانقطاعه. وأما قولهم: يجب العزم عليه أبدا واعتقاد وجوبه أبداً فزما 
يجب ذلك بشرط كونه مصلحة لا مطلقا. وأما قوهم: يلزم أن لا يوثق بتأبيد حكم قط ولا 
یداوم شرع محمد ليث فباطل؛ بل يوثق بذلك بأن يعلم ضرورة من قصله ودينه التأبيد 
قالوا: لوجاز النسخ لكان إما قبل الفعل وهو باطل؛ لن فيه ارتفاع الشيء ء قبل وجوده وإما 
بر ہپ رجہ پر سس س سس تقضى محالء وإما حال ثبوته وهو 

أيضاً باطل؛ لأنه يؤدي إلى اجتماع الثبوت والانتفاء 

قلنة ليس النسخ رفع الفعل نفسه وإنما هو رفع مثله من وجوب أو ندب أو إباحة أو حظرء 
وبهذا أيضاً تبطل الشبهة التي قبل هله 

قالوا: روي عن موسى غْتناشریعی لا تنسخ أبداً. 

قلنه هذا شيء اختلقه ابن الراوندي لیقلح في نبوة محمد َء ولو لاذلك لاحتج به 
اليهود على الئی ليدم لا جرت به العادة من توفر دواعي الخصم إلى إیراد حججهء وهم 
کانوا أشد الناس حرصاً في إبطال أمره كان 

وبعد: فهو آحادي والمسألة قطعيّة؛ إذ لو كان متواتراً لعلمندء ولعلمه من أجاز نسخ الشرائع 
منهم عقلاً ومع ثم كيف يدعون التواتر وهم قد قلوا في زمان بدت نصر عن علد التواتر 
أعني أهل النقلء وانقطعت الحجة بقوهم. 





المصنف قال: لأنه لابد من إرساله بشريعة متجددة. 

قوله: (وأمامن لايوجب الإشعار). هذا مذهب الجمهور. 

قوله: (وأما قو م: يجب العزم عليه أبداء واعتقاد وجوبه أبدا). 

هذا كلام يوردونه في تحرير هذه الشبهةء ولم يذكره الصنف حال الإتيان بہا. 

قوله: ( وبهذا أيضا تبطل الشبهة التي قبل هله). فيه نظر وليس بالواضح 

قوله: (وهم قد قلوا في زمان بدت : نصر) هو المسلط عليهم ا مشار إليه بقوله تعالى: :9 َإِذًا 
ےہ رو سے كوس سام 


جاء وعد وهم بعتا بكم عبادا لا ١‏ € [الإسراء: ٥ء‏ قال جار الله : : قيل بخت نصرء وعن ابن 


۲٦ 











ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 
لقجلس نا : : 
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وهذا ما علمهم التوارة بعد ذلك إلا العزير يا وكان ذلك هو السبب في أنهم موہ أبن 
الله ظ 

ویصد: فكلام موسى ةعبرا ني وهم ترجموه بالعربیة فما الثقة بالترجم ولعله أخل 
بقرينة تشعر بالراد من استثنآء أو غيره أو جهلها أو علمها وكتمها أو علمها وجھلھا غيره 
) من أهل النقل بعد أو علموها وكتموها//7/ فللعلوم أنهم قد غيروا في التوارة وبدلوا. 








عباس جالوت» قتلواعلماءهم» وأحرقوا التوراة» وخربوا ا مسجد وسبوامنهم سبعين 
ألفاً. قال: فإن قلت: كيف جاز أن يبعث الله الكفرة على على ذلك ويسلطهم عليه؟ 
قلت: معناه خلينا بينهم وبين| فعلوا ولم نمنعهم» على أن الله أسند بعث الكفرة ةعليهم إلى 
نفسے فهو كقوله: # وكذلك نو لی بعص آلظلایین یعضابما کانوا يمون € [الأنعام: 174]. 
انتھی. 
قلست: وقد احتج بہذہ الآية بعض المتأخرين على أنه لا يمتنع أن يريد الله القبیح لامن حيث 
أنه قبیح بل من حيثية أخرى وجانب آخرء فالله سبحانه أراد ما ذكر من فعل الكفار ببنی 
إسرائيل من حيث كونه انتقاماً ھمء واستئصالاً بنوع من أنواع الاستصال لکونہم لذلك 
أهلا لا من حيث كونه ظا وبغياً وعدواناً. 
قوله: (وهذا ما علمهم التوراة بعد ذلك إلا العزیر ليسا وكان ذلك هو السبب في أنهم 
وہ أبن الله). قال جار الله: سبب هذا القول أن اليهود قتلوا الأنبياء بعد موسى فرفع الله 
عنهم التوراۃ ومحاها عن قلوبهم؛ فخرج عزیر وهو غلام يسيح فی الأرض فأتاه جبریل وقال 

له: إلى أين تذهب؟ فقال: أطلب العلمء فحفظه التوراة فأملاها عليهم من ظهر لسانه لا خرم 
حرفا فقالوا: : ماجمع الله التوراة في صدره وهو غلام إلا أنه ابنه. 

قوله: (من استثناء أوغيره). صورة الاستثناء إلا أن يظهر نبى بمعجزۃ أوإلا أن يظهر النبى 
الأمي وغيره. مما يفيد هذا المعنى بغير آلة الاستثناء. ۰ ۱ 
قوله: (أوعلمها وجهلها غيره). 


۲۳۲ 


ذا تسر 
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نسخهاء فهذا یقدح في نبوته اي لآن لهم حیئنذ أن يقولوا إذا جازت لناغالفة من يدين 
بالنسخ مع كونه نبياًجاز لناغالفتك أنت بحواز أن یکون الحق في غير ماجثت به 

وبعد: فقد جاء في التوراة لفظ التأييد للمبالغة من دون دوام في مواضع. 

منها قوله في العبد: يستخلم ست سنين ثم يعرض عليه العتق في السابعة فإن أبى فلتئقب 
أذنه ویستخلم أبداً ثم رفع بخمسين سنة. 

ومنها: قوله في السفر الثاني: قربوا إليّ خروفین خروفاً غدوة وخروفاً عشية قربانا دائف] 
لاحقاً بكم ثم زال عندهم التعبد بذلك, 

ومنها قوله في البقرة التي أمروا بنيحهة يكون ذلك سنة أبداً ثم انقطع التعبد به 

ومنها قوله في قصة دم الفسح أمروا بأن يلوا الجمل ويأكلوا حمه ملهوجاً ولا يكسروا منه 
عظماء ويكون لهم ذلك سنة أبدأء ثم زال التعبد بذلك عندهم, ففي کل هله الصور لم يلل 
التأبيد على الدوام فكذلك الخبر لو كان صحيحاً. 


تقديره أوعلمها وأظهرها ولكن جهلها غيره من أهل النقل» وقد قيل [المهدي E‏ ي 
تأويل هذا الخبر المروي عن موسى أن المراد بقوله: (أبدا) في مدة حياته» فإن التأبيد قد يطلق 
عل ما وقته الوت نحو والله لارأيت زیداً أبدء ولاكلمته أبدا. 

قوله: (فالعلوم أنهم قدغيروا في التوراة وبدلوا). 

يعني فلايوثق ہہمء ويجوز أن يكون قد اجتروا على تغيير كلام موسىء فا مر أة في تغيير 
كلام الله أعظم» والذي علم من تغييرهم في التوراة تغيير صفته مل نامء وتغيير وجوب 
رجم الزاني كما يعرف ذلك من اطلع على التفاسير. 

قوله: (قربوا لي حروفين). ا لخروف ا حمل. وهو الصغیر من أولاد الضأن. 

قوله: (في قصة دم الفسح). 

هكذا في نسخة الأصل بالسين المهملة» والمذكور في الضياء وغيره بالصاد المهملة» وهو عيد 

۳۳ 








:پر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 





الجزء الثاني ه 





ہے وو ویج جم وج ہرہچ ہمہ اج يم ممم ووو ووو وي ينوه 





للنصارى» وذكر في حاشية منسوبة إلى الصنف ما لفظه: الفسح بالفاء اللکسورۃء والسين 
المهملة عيد للنصارى» ذكر في كتب اللغة ورواہ بالصاد المهملة في الصحاح والضياء 
والعرب يفعلون ذلك في العجمية. - 

قوله: (مُلَهُوجا). قال نی الصحاح: شوا ملهوج أي لم ينضج» وقد موجت اللحم 
وتلهوجته إذا لم ينعم طبخه. 


Y€ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


ملا المجلد الثالك سمس سلب القول في نبوة محمد صلی الله علیہ وآلہ وسلم اہ 
س و‫ٗ-صٌم-ججحعحسسسسطجچ ووُصصحجذوستجحٗجحسسسجججسیوجحووشف×صٌٛه‫ہ[ستسدسسجوسپسپپہہسی--- 
القول في نبوة محمد صلى الله عليه وعلى آله وسلم 


قد حالف أهل الا حاد ومنكروا النبوات والیھود واختلف اليهود في وجه كونه ياليس 
بني فقال بعضهم: لأنه جاء بنسخ الشرائع ء وقد تقدم الكلام على هؤلاء . 





(القول في نبوة محمد مل شبدام) 

اعلم أن هذا الفصل هو المهم المقصود من هذا الباب والقطب الذي يدور عليه رحى 
الکلام في النبوات» وهذه المسألة أصل للقواعد الشرعية» وعمدة مسائل أصول الدين بعد 
معرفة توحيد الله وعدله» وعليها مدار العلم بجميع أنبياء الله وملائكته وأحوال الآخرة 
وجیع التكاليف العملية إلا ما قضى به العقل منها قضية مطلقةء ولهذا ينبغي أن نرمق إليه 

عيون الجد ونستفرغ في الإطلاع على حقائقه وتفصيله الجهد. 

قوله: (وقد خالف في ذلك أهل الإلحاد). 

الأولى على ذكر خلافهم هنا لأنَّه مع جحدهم للصانع المرسل لا يتصور منهم إثبات رسول 
له» وإنّما ينبغي ذكر خلاف من يثبت الصانع كاليهود والنصارى والمجوس والصابئين 
والبراهمة وعباد الأوثان والنجوم» فإن هؤلاء نفوا نبوته لٹ ام إلا فرقة من اليهود وقد 
ذكرهم المصنف ونسبهم إلى البلّه؛ لأمهم إذا اعترفوا بكونه رسولا إلى العرب فالرسول 
صادق في كل ما جاء به » وقد جاء بآنه رسول إلى الناس كافة فلا بد من تصديقه. 

قيل: ومن المخالفين في نبوته ںام الباطنية والمطرفية لکن المذكورون أولاً من 
المخالفين خالفوا لفظاً ومعنى» وهؤلاء خالفوافي المعنى فقطء وأما اللفظ فيوافقون فيه 
ويقرون بأنه رسول الله ولا حكم عليهم بالخلاف في المعنى؛ لأنهم ینکرون كونه معنوياً من 
جهة الله على الحد الذي يقوله» فمنهم من يقول النبوة يفعلها النبي لنفسه فمن شاء كان نبياء 
ومنهم من يقول: هي جزاء على العمل . 

ومنهم من قال: هي حکم وتسمية» والباطنية يقولون: النبوة مادة ترد من السابق على قلب 


۲٥ 











:پر 
المجلس سی الاسلا مق 
یں 


مز المعراج الجزء الثاني 0ه 


وقال بعضهم: لأنه ليس له معجزء وقال أهل البَلّه منهم: هو رسول إلى العرب فقط. 

لن أنه #اي#ادعى النبوة لنفسه وجاء بالقرآن الكريم وم يسمع قبله من غيره وجعله 
معجزة له وتحدى العرب أن یاتوا ِثلہ وقرعهم بالعجز عن ذلكہ فلم يأتوا بشيء ما تحداهم 
به» ونما تركوا الإإتيان به لعجزهم عنه, فثبت بذلك كونه معجزة له 














من وقعت للتالي به غيابه» وأن المعجزات تظهر على يد النبي لما اختص به من العلم بطبائع 
الأشياء وخواصها وهي من قبيل ا حیل. 

قوله: (وقال بعضهم: لأنه ليس له معجز). 

هم الغيابية؛ وإلى مثل هذا ذهبت النصارى وعللوا بمثل هذه العلة» قال ا حاکم: واتفقت 
ااال ا رر 
فنفوا نبوة من بعد موسى وهارون ويوشع واتفقت اليهود أيض اً على إنكار نبوة امسيح. إلا 
شرذمة قليلة وعلى إنكا نبوة محمد ملعم إلا فرقة اعترفوا بكونه أرسل إلى العرب خاصة؛ 
واتفقت اليهود أيضاً على تأبيد شريعة موسى. 

إذا عرفت ذلك فاعلم أن الطريق إلى ثبوت نبوة النبي مطلقاًء إما أن ينص عليه نبي آخر قد 
علمت نبوته» وإما أن يظهر المعجز على يديه فالطريق الأولى لا یعتمد عليها في إثبات نبوة 
نبينا ملإبشيلي رهام إذ لیس في زمانه نبي أخبر بنبوته والمتقدمون من الأنبياء م يرد عنهم أخبار 
صريحة في ذلك» وإنَّا وردت عنهم بشائر تبني له صفات كصفاته كتمع کون الرواية 
عنهم في ذلك غير متواترة بالنظر إلى غير القرآنء وأما الطريق الآخری فهي المعتمد عليها 
والمرجوع إليهاء ومعجزاته مل نيام كثيرة قد دونت فيها أسفار كثيرة لکن عادة المصنفين أن 
يقدموا منهما المعجز العظيم وهو القرآن /۹۲/ الكرر یم؛ لأنّه أوقع في التفوس وأضح في 
الدلالة لوجوه لا يعقلها إلا العالمون منهاء أن وجه إعجازه الفصاحة الي هي صيغة المبعوث 
هو بين أظهرهم وکانوا فرسانہا ومن ينتهي إليه غايتها؛ لأن المعجز من حقه أن يكون من 
جنس ما يتعاطاه أهل ذلك الزمان الذي ظهر فيه وتولى به على حد لا يستطيعون الاتیان 


٦ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مڑ المجلد اٹثالٹ سسسب القنول في نبوة محمد صلی الله علیہ وآلہ وسلم اه 
ہچ ا و م ڪڪ 


فهله ثمانية أصولء أما الأربعة الأولة وهي: أنه سه ادعى النبوة وأتى بالقرآن وم یسمع 
قبله من غيره وجعله معجزة له فهي معلومة ضرورة بالتواتر. 





بمثله» وربما أن معجزته لو جعلت من قبيل إحياء الموتى وإبراء الأكمه لحيل إليهم أنہم لو 
كانوا أطباء لأمكنهم ذلك؛ ومنها نہ معجز حفوظ مع المسلمين يتداولونه أبداً وينقلونه نقلاً 
متواتراء ومع ذلك فلا يتلى على وجه الدهر ولا يندرس على مرور الأيام ولا يمكن المخالف 
إنكاره» فهو أبلغ من معجز يوجد ثم یعدم ولا ینکر في الأزمان» ومنها أنه لاستمرارہ في كل 
عصر كالمعجز المتكرر الحادث الذي يتكرر التحدي به لأهل كل عصر ویتبین عجز کل أهل 
عصر عن معارضته» ومنها أنا متعبدون بتلاوته والنطق به في كل وزمان» ولاكذلك غيره. 
ومنها أن سوره وآياته مشتملة على التكاليف العلمية والعملية من فعل وترك ولاكذلك 
غيره من معجزاتہ ملاشليالهم. قیل: ومنھا أن کون القرآن معجزاًيحتاج إلى كلفة ونظر ولا 
يحصل معرفة ذلك إلا بعد مشقة وما حصل کذلك: فالنفوس أحرس على حفظه وملازمته. 

قد ذكرنا الطريق إلى معرفة نبوة الأنبياء فأما طریق النبي إلى معرفة نبوة نفسه فبأن يخبره 
جبريل أو غيره من الملائكة بذلك» لکن لا بد أن يظهر على يدي اللك معجزة يدل على 
صدقه وطريق جبريل إلى معرفة رسالة نفسه سماع كلام رب العزة بخلقه في جسم ويقرنه بما 
يدل على أنه لیس من کلام غيره بحيث أن جبريل يعلم ذلك ولا ینکر فيه ولايشك. 

قال: مولانا يك ومثل هذا يتصور في حق النبي فيعلم كونه مرسلاًكما كان في حق 
موسى با 

قوله: (فهي معلومة ضرورة بالتواتر). قيل: ينبغي أن يفصل فيها فيقال: ما كونه ص لعاشم 
ادعى النبوة فلا شك أنه معلوم ضرورة لجميع المكلفين» وأما غير ذلك فيعلمه کل مكلف 
مع البحث أوالمخالطة لأهل العلم أو من يتصل بهم والإقامة في أمصار المسلمين وهجرهم؛ 
إذ من المعلوم جهل كثير من أهل الإسلام بذلك. 


۲۷ 








ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 


م المعراج الجزء الثاني /ه 





فإن قيل: ما أنكرتم أن الله بعث نبا وأظهر عليه القرآن فقتله محمد مإناهم وادعی النبوة 
قلن: لو جاز ذلك ما و وثقنا بنسبة شعر الشعراء وخطب الخطباء ولا وثقنا بنبوة نبي قطء ولا 
بشيء من الكتب السالفة كالتوراة والإنجیل. ثم كيف يبعث الله نبياً ثم يمكن غیرہ منه قبسل 
التبليغ. وأيضاً فقد ظهر عليه غير القرآن من المعجزات. 

وأما الأصل الخامس: وهو أنه تحدی العرب بالؤتيان بمثله وقرعهم بالعجز عن ذلك فذلك 
ضروري» لکن بعد الفحص فإن من بحث عن أحواله الم بالتواتر أنه كان يغشى 
محافل العرب ويتلو عليهم القرآن ويلتمس منهم المعارضة. 





قوله: (غير القرآن من المعجزات). فيه نظر؛ لأن مثل هذا يعد إسفالاً وهو مغيب. قيل: 
بالأولى أن يجاب بأنا نعلم أن بعض القرآن أنزل على حسب ماعن للرسول لك وآله من 
لحوادث: وهذا القدر كبير من سورة فيستقل معجزا كافياً في الدلالة على الصدق كقوله 
تعالى: 8 وَإِذَا رأوأ رة أَوَلََا 4 ..الآية[الجمعة: 8 سمالت . سی ۳ 
(إذ ردن كصروأ )...لاي إنوبة:٠4]‏ 2 ولذ تول رى اَسَمَ اد عکجو 4 ... 
[لأحزاب:۳۷] 8 ودوم حسین 4...الآبة [التوبة:٠٠]‏ 9# وقد نص رك أله نر ..الآية [آل عسران: 
۳. وغیر ذلك. ‏ 

قوله: (وهو أله تحدی العرب). 

قيل [المهدي #]: التحدي: طلب الفعل ممن عرف الطالب عجزه عليه إظھاراً لعج ہ 
عنه مأخوذ من جد الإبل» وهو حثها على السير بكلام خغصوص. 

قوله: (لكن بعد الفحص) . 

هذا هو الأصحء وقد قيل: إِنّه معلوم ضرورة على الإطلاق. وقيل: بل يعلم استدلالاً 
فقط» فإن كتاب الله مشحون بآیات التحدي وهو قول الجمهور. 


TTA 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


مز المجلد الثالث _. ..._. القول في ذبوة محمد صلی الله علیہ وآلہ وسلم 00 


وبعد: فليس من حق التحدي النطقء وقد كان يعلم بالضرورة من قصله أنه كان يدعي 
الفضل على جميع الناس لمكان ماجاء به وهو القرآنء وإن أحدا لا يقدر على الإتيان بمثله 





وذلك كاف في التحدي. 
وبعد: فالقرآن مشحون اي قال تعالى: # ولا دمن يوون اواسروت 7 
[الطور: ]۳٣‏ ثم أنزهم مرتبة تبة ثائیةک فقال: # انوا يعر سور وَنيو۔مفارو لچوادعوأمن اط توت 


دونْنَهِ * [هود: 417 ثم أنزهم مرتبة ثالشة فقال: 5 دىق تالكا 
مُورَۃ من مشلدے © [البقرة :7 ثم حبر أنه لا يأتون ممثلهء ولو كان بعضهم لبعض ظهيراً. 

فإن قيل: ما أنكرتم أنه كتم آيات التحدي ع اتا سیت 

قلنا: نحن نعلم أنها نقلت على حد نقل القرآنء فلو جوزنا في بعض الآيات أنها ککست 
لجوزنا في سائرها. 





وقوله: (آنه کان يغشى محافل العرب). 

هوجمع محفل اسم مكان من حفل القوم حفلاً وحفولاً إذا اجتمعوا. 

قوله: (أنه كان يدعي الفضل على جميع الناس). قد قيل [الإمام يحبى لليكاف]: وتحریر هذا 
الوجہ أنه لغم كان في قومه صغیرآء يتيراًء فقیرآء وفيهم ذوو الزعامةء وأولو الشروة 
والمكان الشهير الذي لا يدافع صاحبه ف 0 نَم ادعى تسفيه أحلامهم وضلال سعيهم 
واستحقار دينهم» وسب آلهتهم التي هي عندهم أحب من الآباء والأبناء وأوعدهم مع ذلك 
نارأيصلونها في الدنيا والآخرة إن لم يطيعوا. 

قوله: (ويمتثلوا أمرهه ویکوٹ له عليهم حكم السيدالمالك مع العبد المملوك ولم يكن منه 
ذلك إلا ماجاء به من القرآن) . وهذه الأمور الي ادعاها يصيبهم منها من الغم والصغار 
أعظم ما يكون من التحدي» ويحملهم ذلك بالضرودة تي تعتاد من البشرية على معارضت 
فيا ادعى أنه یستحق هذه الأحوال به مع ماهم عليه من النخوة والكبرياء وعدم الانقیاد. 

قوله: (وبعد: فالقرآن مشحون) .أي مشحون مملوء يقال : شحن السفينة أي ملأها قال الله 
تعالى: # فى الْمَلْكِ المشحون ٭ [يس:١:]‏ وهذا على جهة المبالغة. 

۲۹ 





ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 


مل المعراج 





۔. الجزء الثاني به 


وبعد: فالتحدي شامل للمؤمنين والمشرکین, فلو علم المؤمنون أنه كتم شیثاً لنفروا عنه 
ویعد: فدواعي المؤمنين إلى المعارضة أوفر ليؤكدوا بمعرفة العجز عنها أمر دينهم. 

ویعد: فالتحدي قائم على وجه اللهرء وقد ظهرت آيات التحدي والفصحاء لا يزدادون إلا 
كثرة فھلا وجد فيهم من يعارض القرآن. 

وبعد: فمثل هذا الأمر العظيم لا یتم كتمانه ولابد من ظهوره ألا تری خلفاء الدولتين 
اجتهدوا في ستر مساويء أنفسهم فظهرتء واجتهدوا في ستر فضائل أهل البيت فظهرت 
ای ركد 0 

وأما الأصل السادس: وهو أنه لم يأتوا بشيء مما تحداهم به وذلك ظاهر أيضاً فإنه لو 
بش gE‏ ا اه نقلها واحدة فللخ الف ينقل 
المعارضة ليبطل بها أمر النبي علس والموافق ينقلها ليبطلها ويبين أنها ليست بمعارضة: فصار 
ا حال كمعارضة جریر والفرزدق وامريء القيس وعلقمه فإن هله المعارضات نقلت مع أن 
الغرض بنقلها دون الغرض في نقل معارضة القرآن. يوضحه أنه قد نقل من المعارضات 
الركيكة مالا يلتفت عليه كمعارضة مسيلمة وابن المقفع. 





وقد قیل [الإمام يحبى لليكاف]: إن كتاب الله تعالی مشحون بذلك من جهة المعنى. 

قوله: (فمثل هذا الأمر العظيم لا یتم كتمانه)... إلى آخره. ظ 

فيه نظر لأن كتم النبي اشام لآيات أُوحی بها عليه سهل يسير بخلاف ما رامه خلفاء 
الدولتين» فإنهم أرادوا كتم شيء قد علمه الناس فشاع منهم 

قوله: ( لنقلت معارضته على حد نقله). قال الإمام يحيى في (التمهيد): بل يجب أن يكون 
اشتهار المعارضة أولى من اشتهار القرآن؛ لأن القرآن حینئذ يصير كالشبهة وتلك المعارضة 
کال حجة ومتى كان الأمر كذلك كانت الدواعي متوفرة إلى إسقاط أبهة المدعي وإبطال 
رونقه» وكان اشتهار المعارضة أولى من اشتهار الأصل . 

قوله: (كمعارضة مسيلمة وابن المقفع)". روي عن مسيلمة في معارضة سورة الكوثر: (إنا ' 


)١(‏ عبدالله بن المقفع من أئمة الکتاب ء وأول من عني في الإسلام بترجمة كتب المنطق ؛ أصله من الفرس› ولد في العراقهد 
۳۳٣٣‏ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مز المجلد الثالث عسل القول في نبوة محمد صلی الله علیہ وآلہ وسلم ىہ 





وبعد: فلو وجدت معارضة يشتبه ا حال فيها لوجب على الله تعالى أن يوفر الدواعي إلى 
ای MI‏ ا ا 

وأما الأصل السابع: وهو أنه إنها لم يعارضوا القرآن لعجزهم عن المعارضة؛ فلآن دواعي 
العرب كانت متوفرة إلى إبطال أمره لكان ولا صارف لهم عن ذلكہ وكانوا يعلمون أن أمره 
يبطل بللعارضة: فلو قدروا عليها لفعلوهاء أما أن دواعيهم كانت متوفرة إلى إبطال أمره 
ا فذلك لا يشتبه على عاقلء فإنه ْتادعی الرئاسة عليهم في الدنيا والآحرة في ما 
یتصل بالنفس وا حالء وأنه على ا حق وأنهم على الباطل؛ وسقه أحلامهم وسب آلمتهم 
ووعدهم على طاعته بالثواب الدائم في الآجلء والعز والشرف في العاجلء وعلى خالفدے 
بالعقاب الدائم في الآجل؛ وبالذل والقتل والجلاء في العاجل؛ ولا شيء أبلغ من هذه الأشياء 
في تحريك طباع البشر ودعائهم إلى إبطال أمره لا سيما العربء فإن لهم من الحمية والأنفة 
ماليس لغيرهم من الأمم. 


أعطيناك الجواهر فصل لربك وجاهرء ولا تطع كل شيخ فاجر). 

ويعزى إلى ابن المقفع معارضة ركيكة لا يعول على نقلهاء وأبلغ مانقل من المعارضات ما 
خی کا ال ام و 5ا00 ا کور یب 
وغيرهم» فحبس حتّی كاد يبلك تم م تاب فأطلق» قال: :(والنجم السيار والفلك الدوار 
واللیل والنهار إن الکافر لفي إخطار» امض على سبيلك» واقف أثر من قبلك من المرسلین: 
فإن الله قامع بك زيغ من ألحد ني دينه» وضل عن سبيله). وأين هذا على بلاغته من عذوبة 
الکلام الإلمي» وجودة ألفاظه ومعانيه» وحسن رونقه؟!!! 

قال بعضهم: ما أجهل أبا الطيب فيا رام أين قوله: امض على سبيلك... إلى آخرہ من 


ر شر ا سج ج حم چ ھ رین حر حر حر حر تر جه 


قوله : $ چم ےنت نَا نین ك ا لمستهزء د سے € [ا حےجر: 64 . 
الذي يتصل بالنفس إقامة الحدود من قتل وغيره» وإتعابها في طاعته» والجهاد معه ونحو 


كان جوسیا مزدکیاء ولي كتابة الديوان للمنصور العباسي (أعلام: ج/50/5١).‏ 


کرو 





N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


5 


مز المعراج الجزء الثاني جه 





وأما أنه لا صارف لهم عن ذلك فإنه إن كان صارف دين فليس من الدين ترك المعارضة /:6// 
۱ لأن بها يتميز ا حق لهم من الباطل, لا سيما وعندهم أنهم على ا حق, وإن كان صارف دنيامن 
رغبة أو رهبةء فذلك باطل؛ لأ نه لكان فقيراً مضطهدا. 

وأما أنهم كانوا يعلمون أن أمره كان يبطل بللعارضة فلأنه تقد كان يصرح بذلك؛ 
ولأن العقلاء بل الصبيان يعلمون أن من ادعى التميز على غيره لمكان أمر يأتي به فإن دعواه 
تبطل عند الإتيان بمثل ما أتى به _ 

وأما أنهم لو قدروا على المعارضة لفعلوها فلأنا نعلم بالضرورة أن من توفرت دواعيه إلى ) 
الشیء ولا صارف له عنه وهو قادر عليه وغير ممنوع منه فإنه يفعله لا حالة حتى إن لم يفعله 
علمنا أنه غير قادر عليه 

فإن قيل: إنهم اشتغلوا عن المعارضة بالقتال. 

قلن: ليس أحد من العقلاء يؤثر الأمر الصعب على الأمر السهل مع استوائهما في 
الغرض, على أنه تاقد ليث فيهم ثلاث عشرة سنة لا قتال فيها. 

وأيضاً فلم يكن القتال دائمأ وأيضاً فالقتال لا ينع من إنشاء الكلام الفصيح» بل را أن 
حالة القتال حالة نشاط إلى ذلك وهذا كان عادة العرب ارتجال الشعر في تلك الحال. وأيضاً 
فلم يكن كلهم يحضر القتال. 

فين قيل: إنما عدلوا عن المعارضة؛ لأن الناس يكونون بین متعصب لھا ومتعصب عليها فلا 
يحصل الغرض بهاء لو صرف ذلك عن معارضة القرآن لصرف عن سائر ا معارضات, على أنه 
ليس من حق المعارضة أن تشابه المعارض من كل وجه بل يكفي أن يكون نما يشتبه الحال فيه 
وتلتبس أحلها بالأخرى على بعض الوجوه. 





ذلك والذي يتصل با مال أخذ الحقوق منه والاستعانة ونحو ذلك. 
قوله: (على أنه ليس من حق المعارضة أن تشابه المعارض من كل وجه..)الخ. 
هذا الجواب ليس بالمطابق لأصل السؤال؛ لان حاصل السؤال أن المعارضة لا ينقطع بها 


TY 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


لا المجلد الثالث سس سس القول في تبوة محمد صلی الله علیہ وآلہ وسلم جه 
کو وو او سا کے سے سس ہر ہے رٹ ہد ٹہ_تےے ۔ الات ال ے‫ سے 
تج ع + erk‏ ا 


وا بل الین ے سو میس مت سوج سی حقيقة المعجز فيه» وهو 
كونه ناقضاً لعادتهم في الفصاحة ومتعلقاً بدعوى التبوة. 

فإن قال: كيف يقطعون بكونه ناقضاً للعادة مع تجويزهم أن یقدر الجن والملائكة على مثله 
قلنة أما الجن فلا نسلم قدرتهم على مثله؛ لأن التحدي شامل هم . 

وأما الملائكة فنحن وإن جوزنا قدرتهم على مثلهء فذلك لا يقلح في كونه ناقضاً لعادة 
التحدین؛ لأن المعتبر في المعجز كونه ناقضاً لعادة من ظهر عليهم والملائكة غير مكلفين بهذه 
الشريعة ولا یتناوغم التحلي فلا : تعتبر عادتهم» ألا ترى أن حمل ال یبال وقلب المدن لا يخرج 
عن كونه معجزاً وإن قدر الملائكة على مثله. وأيضاً فكيف يقف العلم بكونه معجزاً على 
العلم بعجز الملائكة مع أن الملائكة إنما يعلم ثبوتهم بالسمع > فكان يلزم الدور. 

فإن قال: هب أن العرب عرفت عجزها من القرآنء وأنه ناقض للعادة فمابال العجم 
كلفوا معرفة نبوة محمد وهم لا يعلمون ذلك من حال القرآن. 

قيل له: علم العجم بأن العرب عجزت عنه وأنه ناقض لعلدتهم مع أنهم أرباب الفصاحة 
يكفي في العلم بكونه ناقضاً لعادة العجم أولى وأحرى /41/ 





الشجار فجواب ذلك ما ذکرہ أولآ» ولعله لمح إلى أن السائل بنى على أن التعصب لما 
وعليهاء ويتربت على اشتراط مساواتها فيكون النزاع في حصول التساوي؛ فأجاب بأن 
التساوي غير مشروط بل يكفي التشابه. 

قوله: (وأما الملائكة فنحن وإن جوزنا قدرتهم على مثله.. إلخ). 

قبل [المهدي غ ]: إن قوله تعالى: # انوا يعر سور وَثَلو۔مقتریتَوَاٌدعو من 
َسْتَطعَشُم ین ون ان € [هود: 1 ]تحدٌ لكل أحد من الجن والإنس والملائكة, لأنّه قال: 
#وأدعوأ مَنِ استَطمَتُم من دو الله #. أي ادعوهم إلى أن يعينوا على الإتيان بمثله» فإنهم لا 
يستطيعون الإعانة على ذلك» وفی هذا إخبار بعجز مَنْ دون الله فدخلت الملائكة في ذلك. 


قوله: (يكفي في العلم يكونه ناقضاً لعادة العجم)... الخ. 


TT 





مر 
المجلس لمت الإسلا مان 
یں 


مز المعراج الجزء الثاني کہ 


و ”كاه هك 
كما أن نبياً لو جعل معجزته نقل ا مبال وعجز عن نقلها أرباب القوة والشلة من أهل 
زمانه علمنا أن أهل الضعف بالعجز أحق. 











هذا كلام ركيك» فإنه ليس وجه إعجاز القرآن في حق العجم كونه ناقضاً لعادتہم أنفسهمء 
فان كل كلام عربي فصيح أو غيره يثبت يثبت فيه ذلك و! وإنّماوجه الاعجاز في حقهم هو وجه 
الاعجازنی حق العرب» وهو كونه ناقض ًلعادة العرب مع کونہ من جنس مایتعاطونہ فإذ 
علم العجم أنه أنى بكلام من جنس كلام العرب وارد على صنعتهم وعجزوا مع ذلك عن 
الوتيان بمثله كفاهم ذلك في كونه معجزاً د الأعلى صدقه. 

وقد ورد من الأسئلة في هذه المسألة أسئلة أخرى غير ما ذکرہ المصنف فمنها: أنّهِ كيف 
تھی لكم الحكم بكون القرآن معجز امع أن كثي را من سور القرآن وآياته محكية عمن تقدم من 
الأنبياء والأمم فكيف يحتج بها ويقال: إنها كلام لله ومعجزة؟ 

وقد أجيب: بأن الكلام الوارد في الحكاية هو كلام الله وفعله ابتداءٗ والصادر عن الأنبياء 
والأمم هو معناه فقط. 

ومنها: أن من سور القرآن ما أتى به وألفاظه قليلة كسورة الكوثر وشبههاء ومن أصولکہ 
أن كل سورة مستقلة بالاعجاز على انفرادهاء و من البعيد أن يتعذر على الفصحا الاتيان 
بقدر ثلاث آيات ألفاظها جزيلة ومعانيها رائقة؟ 

وأجيب: بمنع ذلك فإن الفصحاء وإن أتوا ہما هذا حاله فلن يرتقى إلى درجة القرآن في 
حسن المعاني وجودة الألفاظ» ومالها من الرونق والطلاوة» وأجيب أيضاً بأنه لا یمتدع مل 
ما ورد من التحدي بالسورة على السورة الكبار التي يطول سياقها. 

قلت: وهذا خلاف الظاهر وماثم مايكلف على العدول إليه. 
تنبی: ْ 
قبل [الإمام يحى يك ما ذكره النکلمون من کون دواعي العرب متوفرة إلى ا معارضة 
ليس على حقيقته حقيقته ؛ لانہم يعلمون ضرورة تعذرها عليهم؛ وما كان كذلك لم تتوفر 


76 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مز المجلد الثالث سس سسسےْ القول في نبوۃ محمد صلی الله علیہ وآلہ وسلم 0 





فصل/ في وجه إعجازالقرآن ظ 
ذهب الجمهور إلى أن وجه إعجازه الفصاحة فإنه بلغ فيها مبلغأ م يعط أحد ما يتمكن معه 
من الڑتیان بمثله حتى عجزت العرب عن معارضته» وهم الذين يضرب بهم الشل في 
الفصاحة والبلاغة. 
واعلم أن الفصاحة تكون في مفرد الأ لفاظ ومركبها ويوصف بها الكلام والمتكلم 


الدواعي إليه وإِلَّا ينبغي أن يقال: دواعيهم متوفرة إلى التخلص نما لزمهم من الحجة 
بإظهار العجز وهم يعلمون أن ذلك لا یتم إلا با لعارضةء فإذالم يفعلوها علمنا عجزهم 
عنها. 

قلت: هذه منافشة لا حاجة إليهاء فإن المراد أن دواعيهم متوفرة إلى المعارضة على تقدير 
إمكانهاء فلو كانت ممكنة لحصلت منهم» فلا لم يحصل ذلك دلتا على عدم الإمكان. 

(فصل: في وجه إعجازالقرآن) 

قوله: (ذهب ا حمھور إلى أن وجه إعجازه الفصاحة). 

هذا مذهب الزيدية وجمهور المعتزلة» بل جمهور أهل القبلة. 

قوله: (فإنه بلغ فيها مبلغاً..إلخ). هو کم ذكر. 

قيل [الإمام يحمى للككاف]: وقد اختلف المتكلمون في حقيقة ذلك» فذهب بعض المتكلمين 
إلى أن القرآن كله في أعلى رتبة من الفصاحة» وقال بعضهم: بل بعضه بالغ أعلى رتبة من 
الفصاحة كقوله: # وقي ل يكار ابلیی ماء لو رتسماه وَل وغیص الماء وفينى الآمر وَأَسْمَوتٌ 
الد یرقبع لصو الین 4 [هود:؛؛]. وقوله تعالى:8 بل نَقَذِفُ لقع ابل 
دمح ادا ہُو رق € [الأنياء:18] وقوله تعالى: 9 وَأَخْفْضِلَهمَاجمَاح ال المد * 
...الآية[الإسراء: 4 7]» وقوله تعالى: 3 کم تر دامن حت وعمون 14 [الدخان: ٠٠]....الآيات»‏ وقوله 
تعالل: 9# ولک ف الْقِصَاص حَيَوْه 4 [البقرة:174]؛ وبعضه لیس كذلك. 

قوله: (واعلم أن الفصاحة)... إلى آخره. 


o 


اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج الجرء الثاني of‏ 


والبلاغة كالفصاحةء إلا أنها لا تستعمل في مفرد الألفاظ فلا يقال: كلمة بليغة: ويقال: 











هذا معناها المصطلح عليه؛ وآمانی الأصل فتنبي عن الإبانة والظهوريقال: فصح 
الأعجمي وأفصح إذا انطلق لسانه وخلص من اللكنة فلم یلحن وأفصح به أي صرح 
ومعنى كونها في مفرد الألفاظ ومركبها أنه صل حقيقتها وماهيتها في كل من النوعين. 
قوله: (ويوصف بها الكلام وا متکلم). كان الأكمل أن يقول: ویوصف بها الكلمة والكلام 
والمتكلم؛ لان الكلمة مما يحصل معنى الفصاحة فيهاء يقال: كلمة فصیحةء وكلام فصيح في 
التثره وقصيدة فصيحة في النظم» ويقال: كاتب فصيح» وشاعر فصيح. 
قوله: (والبلاغة كالفصاحة)... الخ. 
يعني في الاصطلاح وأما في أصل اللغة: فتنبي عن الوصول والانتهاء. 
قوله: (فلا يقال: كلمة بليغة). يعني ويقال: کلام بلیغ ومتكلم بلیغء وقد تُفسر_في 
الاصطلاح: بأنها الإتيان بالكلام فصيحاً مع مطابقته لمقتضى ا حال. 
قوله: (فالفصاحة في اللفظ المفرد)... إلى آخره. 
مثال التنافر لفظة (مستشزرات) في قول امريء القیس: 
غدائره مستشزرات إلى العلى 
وهو حال للكلمة يقتضي كونها ثقيلة في نطق اللسان ہہا. 
ومثال الغرابة لفظة (مسرجاً)” في قول العجاج: 
وفاحماًومرسناً مسرجا. ظ 
والمرسن الأنفء ومراده بقوله مسرجا: إما أن أنفه كالسيف السريجي في الدقة 
أوكالسراج في البريق» وفي كليه| غرابة» ومعناها کون الكلمة وحشية غير ظاهرة المعنى. 


)١(‏ كان الأولى الإضافة ولعل وجه النصب أنه أجراه على الحكاية. تمت. 


۲٦ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المجلد الثالث سس سس القول في نبوة محمد صلی الله علیہ وآثہ وسلم به 
ك5 7 اا 7 ج ی 


وفي اللفظ المركب خلوصه من ضعف التأليف ؛ 





ومثال خالفة القياس لفظة: (الأجلل) في قوله: 
الحمد لله العلي الأجلل 

فإن القياس: (الأجل)» لأن الإدغام واجب هاهناء وضابط المخالفة أن يؤتى بالكلمة على 
خلاف القانون المستنبط من تتبع لغة العرب كوجوب الإعلال والإدغام وغیر ذلك ما 
يشتمل عليه علم التصريف. 

قوله: (وفي اللفظ المركب خلوصه)... إلى آخره. ويعتبر مع ذلك کون مفرداته صحيحة» 
والمراد بضعف التأليف أن يكون 0 وا صر 
كافة أو عند معظمهم بحيث يكون تنما عند الدمهور كالإضهار قبل الذكر لفظ ا ومعنى 
نحو ضرب غلامه زیداً وإن أجازه بعض أهل النحو. 

والتنافر أن تكون الكلمات ثقيلة على اللسان» وينقسم إلى متناو في الثقل كقوله: 

وليس فرب قبر حَرْبٍ قير 
وإلى ما هو دون ذلك كتكرار لفظة (أمدحه) في قول أبي تماه": 
كريم متى أمدحه أمدحه والورى معي ومتىمالتهلتهوحدي 

والتعقيد ألا يكون دلالة الکلام على المعنى المراد منه ظاهرة» إما لخلل في النظم بأن لا 
تترتب الألفاظ على وفق ترتيب المعاني بسبب تقديم أو تأخير أو حذف أوإضار أو غير 
ذلك ما يوجب صعوبة فهم ا مرادہ كقول الفرزدق”" في مدح إبراهيم بن هشام المخزومي”" 


 )١(‏ حبيب بن أوس اخارئي الطائی ء أبو تمام الشاعر الأديب أحد أمراء البيان» ولد في جاسم من قری حوران بسورية سنة 
(۱۸۸ھ) ورحل إلى مصر واستقدمه المعتصم إلى بغداد فأجازه وقدمه على شعراء وقته فأقام في العراق ثم ولي بريد 
الموصل فلم يتم سنتین حتی توفي بها سنة (۲۳۱ھ) (أعلام : ج/7/ ص/110). 

(۲) .همام بن غالب بن صعصعة التميمي الدارمي أبو فراس الشهير بالفرزدق» شاعر من النبلاء من أهل البصرة» وهو 
صاحب الأخبار مع جرير والأخطل » وقد جمع شعره في ديوان مطبوع ء توفي في بادية البصرة وقد قارب المائة» وأخباره 
كثيرة (أعلام : ج /۸ /ص /۹۳). 


۲۷ 
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المقام القتضي لإيراد الكلام 


وتنافر | لكلمات والتعقيد مع مطابقة 





خال هشام بن عبد الملك": 
e‏ مل تھا سر سے ہے 
إن مقتضى الترتیب لیس مثله في الناس حي يقاربه إلآ ملكا أبو أمه أي أم ذلك المملك أبوه 
أي أبو إبراهيم الممدوح . 
وأما لخلل في انتقال الذهن من المعنى الأول المفهوم بحسب اللغة إلى المعنى الثاني المقصود 
لبعد اللوازم وخفا القرائن كقول العباس بن الاأحنف": 
سأطلب بعد الدارع كم لتقربوا وتس كب عينياي الدموع لتجمدا 
معناه أن عادة الزمان الإتيان بنقیض اللقصودہ فصار من بيانه أن يطلب عكس ما يريد لة 
ما يريد فيطلب بعد الدار لیقع القرب» ويسكب الدموع. والمراد الكناية عن الكآبة والحزن 
لفراق الأحبة وهذا صائب؛ لألّه كثير ما يجعل البكاء دليلاً على الزن لكنه أخطأ في قوله: 
(لتجمدا) وجعله كناية عا يوجبه التلاقي والوصال من الفرح والسرور؛ لأنّه إن ینتقصل من 
جمود العين إلى بخلھا بالدموع لا إلى ما قصد. 
قوله: (مع مطابقة المقام)... إلى آخره. هذا خلاف مايذكره أهل علم البلاغة فإنهم لا 
يشترطون في فصاحة الكلام مطابقته للمقامء وإنم| هذا القيد شرط نی الكلام البليغ» فالبليغ 


(۔ إبراهيم بن هشام بن إسماعيل المخزومي القرشي ؛ أمير المدينة المنورة وخال هشام بن عبد الملك» اشتهر بشدته وعتوہء 
وهو الذي ضرب يحيى بن عروة حتى مات» حج بالناس سنة ١٠۱ھ‏ وبعض السنین التي بعدها وولي المدينة ومكة 
والطائف ستة لا١١اهء‏ وكثرت شكوى آل الزبير وغيرهم منهء وعزله هشام سنة ١٦۱ھ‏ فانقطع خبرہ 
(أعلام:ج/۷۸/۱). 

(؟) هشام بن عبدالملك بن مروان بن ا حکم بن أبي العاص المرواني الأموي » من خلفاء الدولة الأموية الجبابرة طاغوت هذه 
الأمة الأحول الذميم» والكافر اللئيم بنص الرسول الكريم - مل اٹم - کان جبارا عنيدا ظالما طاغيا غشوما تولى 
الخلافة سنة (١۱۰ھ)ء‏ وتوفی بالرصافة رصفت عليه النار كما قال إمام الأبرار -صلوات الله عليه - سنة (١۱۲ھ)ء‏ 
وكانت الرصافة على أربعة فراسخ من الرقة غرياً يسكنها في الصيف. الشافي (۱۸۷/۱) ء الأعلام (/83). 

 )(‏ العباس بن الأحنف بن الأسود الحنفي اليمامي أبو الفضل » شاعر غزل رقيق نشأ ببغداد وتوف بهاء وقيل بالبصرة» له 
ديوان شعر مطبوع (أعلام : ج/7/ ص .)۲٥۹/‏ 
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ما المجلد الثالت سس القول في ذبوة محمد صلی الله علیہ وآلہ وسلم جه 
ھچ سس 277ص TT‏ 


فإن المقامات ختلفةہ فمقام التعريف يباين مقام التتكيرء ومقام الإطلاق يباين مقام التقييد 
ومقام التقديم يباين مقام التأحير» ومقام الذكر يباين مقام ال حذفہ ومقام التقديم يباين مقام 
التأخير» ومقام الذكر يباين مقام الحذف» ومقام الإظهار يباين مقام الإضمارء ومقام الفصل 
يباين مقام الوصلء ومقام الإيجاز يباين مقام الإطناب. 

وبا حمل فلكل مقام مقالء ولا بد في الکلام الفصيح من جزالة اللفظ وحسن المعنى, 





من الكلام ماجمع شروط الفصيح مع مطابقة المقام» وربا استعملت الفصاحة في مكان 

البلاغة وإلى هذا لمح | مصنف والله أعلم. 

قوله: (فإن المقامات مختلفة)... إلى آخره. 

يعني أن المقام الذي يناسبه تعريف المسند إليه أو المسند بأي أنواع التعريف يباين مقام 
تنكيره. والمقام الذي يناسبه إطلاق الحكم أو التعلقء أو المسند إليه أو المسند أو متعلقه يباين 
مقام تقيبد شيء من مؤكد أو أداة قصر أو تابع أو شرط أو مفعول أو مايشبهه» والمقام الذي 
يناسبه تقديم المسند إليه والمسند أو متعلقاته يباين مقام تأخيره» والمقام الذي يناسبه ذكر ما 
ذكر يباين مقام حذفه» والمقام الذي يناسبه الإتيان با مسند إليه أو المسند أو أوغيرهما ظاهراً 
يباين مقام الإتيان به مضمراًء والمقام الذي يناسبه فصل إحدى الجملتين عن الأخرى بأن لا 
يؤتى بالواو العاطفة يباين مقام الوصل وهو الاتيان بہاء والمقام الذي يناسبه الإيجاز وهو 
الإتيان بلفظ قليل له معنى كثير يباين مقام الإطناب وهو عكس الإيجازء وكان الأحسن أن 
يقول: يباين مقام خلافه ليشمل الاطناب والمساواة وهي حيث يستوي اللفظ والمعنى. 

قوله: (وبا حملة فلكل مقام مقال). 

يعني نما ذكره وغيره كخطاب الذكي وخطاب الغبي بأن مقام الأول يباين مقام الثاني» 
فيناسب الذكي من الاعتبارات اللطيفة والمعاني الدقيقة ما لا یناسب الغبي. 

قوله: (ولا بد في الكلام الفصيح من جزالة اللفظ وحسن المعنى). المراد بحزالة اللفظ ما 
سبق من جمعه لشروط الفصاحة. والمراد بحسن المعنى مطابقة الکلام للمقام» وهذا لا بد منه 


۳4 
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فإن اختل احلا بأن يكون اللفظ رکیکا والمعنى حسناً أو يكون اللفظ جزلا والمعنى 
سخيفا لم يكن الكلام فصيحا' 

فإن قال: كيف يتفاضل الناس في الفصاحة مع علمهم باللغة 

قيل له: بأن يأتي الفصيح بللعنی امراد في لفظ وخبر سلس سھل, ويأتي به الآحسر على 
خلاف ذلك أو بأن يكون فيه تقديم وتاخیر يكون معه أفصح أو زيادة أو نقص بحسب القام 
ويتفاضلون في العلم بذلك وكيفية إیرادہ 

وعلى ابدملة فتفاضل الناس في الفصاحة مع علمهم باللغة كتفاضلهم في حسن الحط مع 
علمهم بالقلم العربي والحاصل أن العلم بکیفیة إيراد الكلام على وجه يكون معه فصيحاً 
علم ضروري فبتفاضل الناس فيه وهذا يتأتى لبعضهم نظم الشعر دون بض وكذلك 
الخطب والرسائل وسائر أنواع الفصاحة والبديع. 

فإن قال: : فما وجه الحكمة في أن جعل الله وجه الإعجاز الفصاحة التي يتعاطاها الصرب,: 
وكذلك جعل معجزة کل ني من جنس ما یتعاطاہ أهل زمانه حتى جعل معجزة عيسى 
من جنس الطب ومعجزة موسى من جنس السحر. 

قيل لە: وجه الحكمة في ذلك أنه إذا أتى بما يخرق عادتهم في ما يتعاطونه ويدعون الصناعة 
فيه علموا عجزهم عنہ ولم يكن لأحد أن يقول: لو كنت من أهل هله الصناعة لأتيت بمثل ما 


أتى به 
وقد ذهب النظام وغيره إلى أن وجه الإعجاز الصرفةء بمعنى /57// أن الله صرف العرب عن 
المعارضة 





ي الكلام البليغ لا في الفصيح» ىا ذكره المصنف فإنه يشترط فيه جزالة اللفظ فقط. 

قوله: (وقد ذهب النظام وغيره). أراد بغيره أبا إسحاق النصيبيني المعتزلي والشریف 
الرتضی الإمامي» ومقتضى مذهبهم أن الله تعالى لم ينزل القرآن إلا لبيان ا لال وا حرام 
وتعليم سائر الأحكام لا ليكون حجة على النبوةء ونام يعارضه العرب؛ لأن الله تعالى 
صرفهم عن ذلك وسلبهم علوم معارضته مع قدرتهم عليهاء هكذاذكر الإمام يحيى في 
(التمهيد). 
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وهم إن أرادوا أن الله صرفهم عن العلم الذي معه يبلغ الكلام هله الدرجة في الفصاحة 

أي لم يؤتوا هذا العلم فصحیح, وإن أرادوا أنهم منعوا من الكلام الفصيح والعلم بكيفية 
ترتيبه مع قدرتهم على ذلك فباطل؛ لأن المعلوم أنهم لم يمنعوا عن الكلام الفصیح > بل كان 
يصدر منهم حال النبوة وبعدها. > وإن أرادوا أنهم سلبوا الدواعي الداعية إلى المعارضة مع 
قئرتهم عليها فهي أظهر فسادا؛ لأن المعلوم ضرورة خلاف ذلك. 





قلت: وفيه نظرہ لأن المشهور أن الصرفة وجه إعجاز القرآن ذلك وتصرريح بإعجازه» ولا 
معنی لكونه حجة على النبوة إلا كونه معجزاًء فالمشهور عنهم خلاف ما ذکرہ وأول کلام 
قاض بذلك. فإنه قال: وأما تفاصيل وجوه الإعجاز فللناس فيه مذاهب. المذهب الأول 
قول آهل الصرفة فلعله أراد آنبم يقولون ما أنزل القرآن ليكون حجة لفصاحته» وقد سالك 
یں ری سر د بت بیو لكر لايس سس 
انتظاماً وأبلغ إحكاماً فقال ما لفظه: واعلم أن العلماء اختلفوافي إعجاز القرآن» فذهب 
لظام إلى أله لیس بمعجز في نفسہ؛ وأنه تعالى ما أنزله ليكون حجة على نبوة نبيه فاي 7 
هو کسائر الکتب المنزلة لبیان الأحكام من ا حلال والحرام» والعرب إِنَّها م یعارضوہ لن الله 
سیوس تلك رساي و ب روديام عليه؛ لا لآن الاتیان بمثله غير ممكن» وذهب 
الباقون إلى أَنَه في نفسه معجز وقد حكي عن أهل هذا القول الاختلاف في تفسير الصرفةء 
فمن قائل :هي سلب الدواعي إلى المعارضة مع تكائر أسبابه اَي جرت العادة بشوفر 
الدواعي عندهاء وقد تقدم بیان مقتضى توفر دواعيهم» ومن قائل أنّا سلب العلوم التِي 
يمكن معها المعارضة» وقد أشار المصنف إلى ذلك والرد عليه. 

قوله: (لأن المعلوم ضرورة حلاف ذلك). 

يعني وهو أن دواعيهم كانت متوفرة إلى معارضة القرآن» وفيه نظر وإنما المعلوم ضرورة 
حصول أسباب توفر الدواعي في حقهم» وقد استدل على إبطال قول النظام ومن معه بوجوه 
 )١(‏ السكاكي/ أبو يعقوب يوسف بن أبي بكر محمد بن علي السكاكي المتوفي 7 17ه. من مؤلفاته: مفتاح العلوم في علوم 

متعددة مقدمة مفتاح العلوم. 
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وإن أرادوا أنهم منعوا من المعارضة مع قدرتهم عليها وحصول العلم الذي يحتاج إليه 
فباطل أيضا؛ لأن ذلك يخرج القرآن عن كونه هو المعجزء والإجماع على خلافه. 

وعلى أن الله تعالى تحدّى العرب أن يأتوا بمثل القرآن وقرعهم بالعجز عن الإتيان بمثله 
وذلك لا يتم إلا إذا لم يكونوا قادرين عليه. 

وبصد: فكان يجب أن يجدوا من أنفسهم كونهم ممنوعين عن ذلك مع قدرتهم عليه وأن 
يفرقوا بين حلفم قبل نزول القرآن وبعله. 

وبعد: فكان يجب أن يوجد في كلامهم الصادر قبل نزول القرآن ما يساويه في الفنصاحة أو 
يدانيه؛ لأن الصرفة إثما كانت حال نزول القرآن. 





غير ما ذكره المصنف منها أنا نعلم بالضرورة أن العرب كافة كانوا مستعظمين لفصاحة 
القرآن معجبين بها عجباً عظياً حبَّى قال الولید بن المغيرة: (إن له لحلاوةء وإن عليه لطلاوة: 
وإن أعلاه لمورق» وإن أسفله لمونق)» وحاول مسيلمة المعارضة ف) قدر. 

وقال أمية بن خلف": (لوشئنا لقلنامئل هذا)» فلم يتم له» وحاول كشير معارضته 
. كالمعري”" وغيره» فعجزواء ومنها أنهم لو کانوایقدرون على مثله وإنما صرفواعنه لكان 
يعجبهم من تعذر ذلك عليهم بعد أن كان مقدوراً لهم کا أن نبياً لو قال: معجزتي أن أضع 
يدي على رسي هذه الساعة وأنتم يتعذر عليكم ذلك وكان الأمركا قالء لم يكن يعجبهم من 
وضع يده على رأسه بل من تعذر ذلك عليهم بعد إمكانه » والمعلوم ضرورة أن تعجب _ 
الغرب ماکان إلا من فصاحة القرآن. 


(١)۔‏ أمية بن خلف بن وهب من بني لؤي» أحد جبابرة قريش في الجاهلية ومن ساداتھمء أدرك الإسلام ولم يسلم: أسره عبد 
الرحمن بن عوف يوم بدر فرآه هلال فصاح بالناس يحرضهم على قتله فقتلوه (أعلام : ج /٢/ص‏ /۲۲). 

 )1(‏ أبو العلاء المعري هو أبو العلاء أحمد بن عبدالله بن سليمان المعري ؛ من أهل معرّة النعمان من بلاد الشام » كان شائع 
الذكر غاية في الفهم ء ٠‏ عالما باللغة » 4 ادا بالنيجو + > جيد الشعر » جزل الكلام » تغني شهرته عن صفته » ولد يمعرة 
النعمان سنة ثلاث وستين وثلائمائة واعتل بالجدري الذي ذهب ببصره سنة سبع وستين وثلاثمائة ء وقال الشعر وهو ابن ۱ 
إحدى عشرة سنة ورحل إلى بغداد سنة ۳۹۸ھ » ثم رجع إلى بلده فإقام بها ولزم منزله إلى أن مات يوم الجمعة الثاني من ٠‏ 
شهر ربيع الأول سنة ۹ھ » ترجم له الكثيرون ٠‏ واختلف الناس في عقيدته ما بين مثبت وناف ء تمت. 
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وقد ذهب قوم إلى أن وجه إعجازه الأسلوب أي له أسلوب يخالف أساليب الكلام لا سيما 
المنثور وا خطب والرسائل. 
واعترض بأن أكثر أسلوبه يخالف أساليب الكلام لا سيما المنثور وا خطب والرسائل, وهذا 
إذا أحرجت الآية في خطبة أو سجم أو كلام كادت تشتبه به في أسلوبها وقافيتهاء وكذلك ففيه 
ما یصلح أن یلخل في الشعر كقول: 
ويخزهموينصركمعليهم ويشف صلكلورقوممؤمنيئنا 
ونحو ذلك كثير. 





قوله: (أي له أسلوب يخالف أساليب الکلام). 

قالوا: لاسي نی المقاطع مثل يعلمون ويجهلون ويتقون. 

قوله: (واعترض)... إلى آخره. كان الأحسن أن يقول: وهو باطل أو وأبطل» وقدذكرفي 
إبطاله وجوه هي أوضح مما ذكره المصنفء منها أن الفصاحة قد تظهر فيا ليس فيه أسلوب 
خالف كالآية الواحدة فإنها معجزة كقوله تعالی: ‏ وک ف الَْصَا ص يوه € البقرة:178] ولا 
أسلوب هناك لقصرها وتقارب أطرافهاء ومنها أن يقال: وما وجه الاعجاز في الأسلوب إن 
كان الفصاحة لكنها خالفة لسائر أساليب الكلام الفصيح؟ فهذا صحيح ومرجعه إلى قولناء 
وإن کان خالفته للشعر وا لخطب من غير اعتبار فصاحة فهذا خطأء لان الفصاحة هي 
الأصل في الإعجازء ذكر هذين الوجهين الإمام يحبى» ويمكن تنظير الأول بأن الإعجاز إِنَّا 
یتحقق بسورة أو بعدد آیاتہا. 

والثاني: بأنه احتجاج بنفس المذهب؛ لأن کون جرد الفصاحة هي الأصل نی الاعجاز 
نفس مذھبنا وا خصم لا يسلمه؛ ومنها آنه یلزم أنيكون کل من أتى باسلوب غریب ذا 
معجز وأسلوبه معجزا ذكره الشارح العلامة. 

قوله: (وكذلك ففيه مایصلح أن يدخل في الشعر كقوله: ويخزهم)... إلى آخرہ. 

كان الأولى أن يقول: ما يقارب أسلوب الشعر؛ لأن الآيات الكريمة الي أوردها م يتأتى 


EY 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلافان 
یں 


م المعراج 





الجزء الثاني 0 


وبعد: فلو اختص بأسلوب لكان التحدي بذلك لا يقع لعدم اعتيادهم له فلا یکون ناقضاً 
لعلدتهم. 

وقال قوم: وجه إعجازه الإخبار عن الغيوب. واعترض بأن ذلك لا يشمل القرآن والتحدي 
واقع بكل القرآنء ولهذا قال: #هَأنوا بسُورَوَ َء € [البقرة: ]۲٢‏ وم يفصل بين ما فيه إخبار 


2 ص و 
اس 
سے رو سے ہے 
٠‏ 


عن الغیوبء وغیرہ بل قال: ‏ مَاتوأيمشر سور وَتلو مین تي4 [مود: 1]. على أن كثيراً ما 
أنزل الله من الكتب المتقلمة فيه الإخبار عن الغيوب» وليس مبعجز._ 





05 


وہ 


أن تكون كذلك إلا مع تحريك الیم من (يخزهم) وإشباعها وزيادة ألف الاطلاق 
(مؤمنین)ء والتلاوة ليست كذلك» ومما يقرب من أسلوب الشعرقوله تعالى: أن تالو 
حى يفوأ وكا يبور 14ک عمران:۹۲] فإنه مع حذف النون يكون بزنة بعض بحور الشعرء 
ولعله الذي قصده المصنف بقوله: ونحو ذلك. 

قوله: (وقال قوم: وجه إعجازه الاخبار عن الغيوب). وذلك نحو قوله تعالى: # وهم بل 
َعْدعَلهِمْ سَیَعْلْرے في بضع سني 14لروم:7٤٢٤]ء‏ وقوله تعالى: ٭ تلق قُلُوبٍ 
ل كصَرُوا یتب 4 [العمران:101]» وقوله تعسالی: لالجد ألْحَرَاءإن سا 


۾ ر 1 ہے ہے م 


آله ۶ا منوت مین ره و ومرن € [الفتح: ۲۷]. وغير ذلك مما يكثر عدہ ولایعد من ذلك 
الإخبار عن أحوال الآخرة؛ لأن معرفة صدقه يتوقف على صحة النبوة وصدق القرآن. 

قوله: (واعترض)... إلى آخره. 

قد أبطل هذا القول ب ذكره المصنف وعده اعتراضاً وبغيره من ذلك أَنَّهِ یلزم من هذا القول 
ألآيثبت لمن كان في زمنه شيعم في أول الأمر العلم بوجه إعجاز القرآن؛ لأن الغيوب الى 
فيه منها ما هو سابق كأخبار الأنبياء والأمم الماضية عا کان معلوماً منها من غيره فلا حجة 
فيه» وما کان لايعلم إلا منه م يعلم صدقه إلا بعد ثبوت النبوة» ومنها ما هو متآخر كأخبار 
القيامة وال جنة والنار وهذا کم ذكر لا يعرف صدقہ إلا بعد ثبوت النبوة أو بمشاهدة ذلك في 
الدار الآخرة؛ ومنها ماهو متأخر عن وقت دعواه وإظهاره المعجزة وإن علم صدقه من بعد 
بالمشاهدة كال خبار بغلبة الروم» ودخول المسجد ا حرام وانہزام ا جمع؛ فهذا لايعرف 

ظ 2 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ملا المجلد الثالث سس القول في نبوة محمد صلی الله علیہ وآلہ وسلم يله 





وبهذا يبطل قول من جعل وجه الإعجاز السلامة عن التناقة قض رالاختلالء فإن الله إنها 


صدقہ إلا من بعد فیلزم ألا تثبت 2 کے الج عل رة لا ینعی عرترت أن 
الإخبار عن الغيب جرى على لسانه ملإشليالهم في غير القرآن كقو له شلام لعمار'": «تقتلك 
الفئة الباغية»” وغير ذلك مما لا ينحصرء فلو كان التحدي بالقرآن لأجل مافيه من الإخبار 
بالغيب لوقع التحدي بغيره» لذلك قال الشارح العلامة: ولآن کلام صاحب الكهانة 
وأحكام النجوم والتعبير مشتمل على الإخبار على الغيب مع آنه لیس بمعجز 

قوله: (وبهذا يبطل قول من جعل وجه الإعجاز السلامة عن التناقض والاختلال) . 

يعني وهو أن ما أنزل الله من الكتب المتقدمة سالمة عن ذلك وليست بمعجزة. 

قوله: (فإن الله إنماتحداهم بما يساويه في الفصاحة). ينبغي أن يعد هذا وجهاً مستقالاً ولا 
يدرج في الوجه الأول لانفصاله عنہء ويرد عليه أن التحدي إِنَّا ورد بالإتيان بمثل القرآن من 
غير ذكر الفصاحة أوغيرها من الوجوه» وقد رد ذلك بغير ماذكرء منه أن کلام النبي 
“لالم لیس بمتناقض مع أنه غير معجزء بل غيره كثيراً من البلغاء يأتي بکلام طويل 


(١)۔‏ هو عمار بن ياسر الكناني المذحجي القحطاني ؛ فاجو إلى الدينة وشهد درا راکل رمئن: وقتل بصفین مع الإمام 

(٢)۔‏ . قال الإمام الحجة مجدالدین بن محمد بن منصور المؤيدي أيده الله تعالى في لوامع الأنوار (ج/۷/۲٥۲):‏ قال الإمام (ع) 
في المعراج » في قوله ‏ ام لعمار: «ستقتلك الفئة الباغية»: هذا الحديث نما لاشك في صحته» وإطباق الأمة عليهء 
وهو في البخاري من رواية أبي سعيدء وقد ذكر بناء المسجد ء قال: كنا حمل لبنة لبنة» وعمار لبلتين ء » فرآه النبي - 
ملاشيلة الثم _ فجعل ينفض التراب عنه, ويقول: : «ويح عمار تقتله الفئة الباغية» يدعوهم إلى الجنة ويدعونه إلى 
النار٤انتھی.‏ 
وهو في: صحیح مسلم/ الفتن ۱۹۳٦ء‏ الترمذي/ ا مناقب ٦۳۷۳ء‏ أحمد / مسند المكثين من الصحابة ٦٦۱1ء‏ أحمد / 
باقي مسند المكثرين من الصحابة ۱۰۷۸۹ء أحمد / باقي مسند الأنصار ۲٠٠٠١١‏ الجامع الصحيح سنن الترمذي 
۵9 برقم ۳۸۰۰ء الجامع الصحيح المختصر ۱۷۲/۱ برقم ٤٤٣٦ء‏ صحيح مسلم ۲۲۳٦/٤‏ برقم ٦۲۹۱ء‏ أحمد 
٦‏ برقم ٢٦٦٦۲ء‏ صحيح ابن حبان بترتيب ابن بليان 001/165 برقم ۷۰۷۹ء المستدرك على الصحيحين ۱٦۸/۲‏ 
برقم ٢٦٦۲ء‏ السنن الكبرى ۷٥/٢‏ برقم ٢۸۲۷ء‏ سنن البيهقي الکبری ۱۸۹/۸ برقم ١٦٦٥٦۱ء‏ مسدد أبي يعلى 
٣۳‏ برقم ٣٣۷۳ء‏ المعجم الکبیر ۲٦٦/٥‏ برقم ۲۹٢٥ء‏ مسند ابي داود الطيالسي ۰ برقم ٦٦ء‏ مسند أبن 
الجعد 757/٠‏ برقم ١٢٦۱ء‏ بغية الباحث عن زوائد مسند ا حارث ۹۲۲/۲ برقم ۱۰۱۷. 


0 








ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 





م المعراج ٥‏ ۔-۔ الجزء الثاني جه 





فثبت أن الأصل في الإعجاز هو الفصاحة 





كالسورة الطويلة خال عن التناقض فلا يعد معجزأء ومنه أن الله تعالى تحداهم أن يأتوا 
بعشر سور مثله مفتريات» فلم يكن التحدي إلا با تيان بم يساويه في الفصاحة وإن كان 
مفتری» والمفترى قد يكون متناقضاً بل هو أدخل في عدم السلامة من التناقض. 
لسك : 


حکی الإمام جى مذهبا آخر في وجه الإعجاز وهو سلامة ألفاظه من التعقيد وبراءته من 
الثقل على الألسنة الواقع في مثل قول الشاعر: 


وليس قرب قر حرب قبر 
قيل: إن هذا البيت لا ينشده أحد ثلاث مرات إِلاًعثر فيه لسانه» قال: وهذا المذهب يحكى 


عن الحاحظ وهو فاسد. 

أما أولا: فلأن أكثر الألفاظ سليمة عن مثل هذا التعقيد» ولا يكاد يوجد مثله إلا نادراً. 

وأما ثانياً: فلأن خلوہ عن التعقیدہ إما أن ينظم إليه وصف الفصاحة» فهي كافية في 
الاعجاز ولا حاجة إلى ذكر سلامته من ذلك: وإن لم ينظم لم يكن مععجزاً؛ لأن أكشر الخطب 
والقصائد كذلك. 

قلت: السلامة من التعقيد والثقل جزء أجزاء الفصاحة فلم يخالف صاحب هذا المذهب إِلاً 
بالاقتصار على تعيين بعض أجزائها وقصر وجه الاعجاز عليه. 

قوله: (فثبت أن الأصل في الاعجاز هو الفصاحة). 

يعني لقيام الدليل على بلوغه فيها مبلغاً ل يعط أحد من العلم ما يتمكن معه من الاتيان 
بمثله» ولبطلان الأقوال المخالفة لذلك قال الإمام يحيى: ولأن التحدي ورد على سبيل 
الاطلاق غير متعلق بأمر معين» بمعنى أنَّه م یبین هل وقع بالفصاحة أو بالنظم أو با معاني» تج 
إن العرب لم يستفهموه عن ذلك فوجب أن يكون ترك الاستفهام لكونه جارباً على عادة 
التحدي المقررة بينهم» والمعلوم من عادة الشعراء وا خطباء في تحديهم أله لمجموع أمرين 

چو 


اپ رر 
القجلسل روما الأسلاماني 
یں 


مڑ المجلد الثالث - دسل القول في نبوة محمد صلی الله علیہ وآلہ وسلم جه 
جحپی ي ج ج ص ڪس 


صح أن يكون في هله الأمور المذكورة وجهاً في الإعجاز آخرء لكن الأصل في الإعجاز 

مر القصاحة وما عنام تبع؛ وكذلك كونه اتی بالقرآن وهو أمي لا يقرأ ولا يكتب 
مطابقاً لصحيح اللغة وفصيحها وللقصص الصحيحة البعیدة العهد ومطابقاً للعقول في 
أكثر أحكامه حتى صار يرجع إليه في أكثر أدلة العقل وما يتعلق بالتحو واللغة وسائر 
الأحكام» وكذلك کون شرعه كويد لا يزداد إلا ة قوة وعلواء فإن كل هذه لا تستقل 
وجھا في الإعجازء > ولكنها مؤكدة له. 

وقد ذهب 517// قوم إلى أن وجه إعجازه كونه لا يُمل بالتكرارء ولا يزداد إلا حسناً ولل 
وهذا أيضاً لا يستقيم وجهاً في الإعجازء وإنما هو مؤكد له لأن للخصم أن يقول: ما لذ لكم 
وم تملوه على التكرار لاعتقادكم صحتہ والإيمان به وحصول الثواب عليه. 
امم ل ری 

قلنة إنهم إذا اتفقو على الحكم وهو الإعجاز لم يضر اختلافهم في علته» بل لا يضر ال جھل 

کور د ای اود 
وبالحملة فكل حكم يعلم فلا يضر الجهل بعلته 


الفصاحة والبلاغة ولم يعهد قط في زمانهم التحدي بدقة معاني الشعر ولا باشتماله على 
الإخبار بالأمور الغيبية /۹۸/ ولا بعدم التناقض فيجب في التحدي بالقرآن مثل ذلك. 

قوله: (وإن صح أن يكون في هذه الأمور المذكورة ما يصير وجهاً في الاعجاز). يعني 
كالإخبار بالغيب بعد حقق وقوع مضمون الخبر» وكذلك سلامة جميعه من التناقض مع 
طوله وكثرته وتكرار الأخبار فيه مرة بعد أخرى. 

قوله: (فإن كل هله لا تستقل وجهاً في الاعجاز ولكنها مؤكلة). 

يعني أن كل واحد منها لم يقصد جعله وجهاً في الاعجاز وسبباً في التحدي» وإن كان يمكن 
استقلال بعضها بالدلالة على النبوة فقد قیل [الإمام المهدي ليكف]: إن القرآن يتضمن 
ثلاث معجزات كل واحدة منها مستقلة في الدلالة على صدقه ملإشيل ةالقم . 

الأولى: الفصاحة. 


TEY 








م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 





الجزء الثاني )ه٠‏ 





© 9*8 شی ام م دجي يي ووو 2اا ا 





الثانية: الإخبار بالغيوب في المواضع المذكورة» ولا يعترض بأمر الكهنة وأهل علم الفلك: 
لالہ شلام لم تختلف أخباره بالغیوب شيعا من الاختلاف بخلاف هؤلاء فإنهم يمزجون 
الصدق بالكذب» بل كذبهم أكثر من صدقهم. 

الثالثة: إخباره عن الأمم المتقادم عهدهاء وأحوالهم وأقوالهم كآدم وابنيه ونوح وماكان 
منهم» وصالح ومعجزته وما كان منها وإليها وغير ذلك وغيره» وطابقت أخباره مافي الأمم - 
الكتب السالفة وخبر نقلة الكتب المنزلة» ولا یمکن أن يجعل السبب في ذلك مطالعة الكتب 
ولا دراستها أو خالطة علماء آهل الكتاب والأخذ عنھم أو عن غیرھم؛ لان تواتر العلم 
بأحواله وكونه لم يتعلم ا خطء ولا غاب عن وطنه غیبة يحتمل أنه تعلمه فيها يدفع ذلك . 


TEA 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


مز المجلد الثالت ۔۔۔۔سسسس القول في أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن )> 
القول في أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن 


اعلم أن الطاعنين في القرآن فرق كثيرة » فرقة تزعم أن فيه تبديلاً وتغييراً وزيادة ونقصاً 
وفرقة تدعي فيه اللحن والخطأ من جهة الإعراب. 

وفرقة تدعي التناقض والاختلاف» وفرقة تدعي التكرار اللي لا يفي 

وفرقة تدعي فيه الكلب. 

أما الكلام على القائلين بالتبدیل والتغيير فهو مدفوع بالضرورة فإن القرآن متواتر جملته 
وتفصيلهء والمدعي للتغيير فيه كالدعي لكون مكة غير هذه البلدة المعروفة أو أنها قرى كثيرة. 





(القول في أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن) 

قوله: (اعلم أن الطاعنين في القرآن)... إلى آخره. ۱ 

أما الملحدة فطعنوا فيه قدحاً منهم فی کون القرآن كلام حكيم» وأما غيرهم فطعنه فيه لیس 
قصداً منهم للقدح» وإِنما كان ذلك لطرو شبهة عرضت له. | 

قوله: (فرقة تزعم أن فيه تبديلاً وتغييراً) 

هؤلاء هم الروافض» وقد ينسب إلى بعضهم» وأكثر فرق الإسلام على أن القرآن محفوظ لا 
زيادة فيه ولا نقصان ولا تحريف » ومعنى التحریف تبديل لفظ بلفظ آخر وظاهر ما حكي 
عن الرافضة تجویز ذلك فقط قالوا: فقد حکی أن سورة الأحزاب كانت حمل بعير» وشجر 
بين الصحابة في كثير من الآيات وبعض السور خلاف شهير. قيل [الإمام يحيى 8#]: 
ومن المخالفين هنا الباطنية إرادة منهم هدم قواعد الشر.ع بالحيلة لما عجزواعن السيف. 
ولیلبسوا على المسلمين دينهم لئلا يميزوا بين المشروع وغيره» والإمامية إت تدلوا بغرور 
أولئك. فإذا ألزموا عدم الوثوق بشىء من الأحكام. قالوا: إنا نرجع إلى إمام الزمان ونعرف 
منه الزيادة والنقصانء وكلامهم باطل با ذكره المصنف ولأن فی تجویزہ هدما للإسلام إذ لا 
يوثق مع ذلك سىء من الأحكام لتجويز التبديل والزيادة وحذف الناسخ وإبقاء المنسوخ. 


۹ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مر المعراج الجزء الثاني جه 


وبصد: فالعلوم أنه لم يخل زمان من حفظة ينقلون القرآن في صدورهم لا يخفى عليهم زيادة 


حركة أو نقصانها أو تبديلها فضلاً عن غيرهه وقد قال تعالى: # انان نار دروزال 
فظوت 4 [الحجر: 4] وأشباهها. 














وكذلك القصص والإخبار عن القيامة وعن الجنة والنار وهي معلومة ضرورة من الدینء 
فیا ای إلى تجويز بطلانہا فهو باطل قطعاً؛ لأن ما ذکروہ من تجویز الزيادة يقدح في كونه 
ا لأنّه قد أمكن العباد أن يأتوا بمثله. ا 

قوله: (وقد قال تعالى:8 إِنَاححَنٌئرَلْن لكر وال لظو 4). يعني ولا يستقيم أن يكون 
المراد إلا حفظه عن الزيادة والنقصان والتبديل لأحرفه وألفاظه. 

قوله: (وأشباهها). يعني كقوله تعالى: 9# بلهوفران ید فو تمَمُوظ 4 [البروج:۲۲۰۲۱]» 
شبهة المخالفين آنه كان فيا يتلى: (الشيخ والشيخة إذا زنيا فارجموهما) وكان أيضاً ما يتلى: 
(لوكان لابن آدم وادیان من ذهب لابتغی إليه| ثالغاء ولایملا جوف ابن آدم إلا التراب 
ويتوب الله على من تاب). 

ونحن نجيب عليهم: بأنه إن صح ما ذكروه فأكثر ما فيه أن يكون من قبيل نسخ التلاوة 
وهو جائز. 


بی 


لايك : 


لا خلاف يعتبر في تواتر جملة القرآن وإنما اختلف في تواتر القراءات السبع» فذهب 
الجمهور إلى تواترها لاغيرهاء وذهب بعضهم إلى كونها آحادیة. 

قيل: وهذا فے| عدا ا میثات كتخفيف الحمزة» وكيفية الادغام» والمدء والغنة» فهي آحادية 
اتفاقا . 

وقيل: بل ا لخلاف فيها كغيرها فمن قال بالتواتر/ ۹۹/ في القرآن» قال به فيهاء واحتح 
ا جمھور بأن من القرآن نحو ملك ومالك فلو كانت غير متواترة لكانت هذه اللفظة غير 
متواترة» وهي بعض من القرآن فيكون بعض القرآن غير متواتر» ولا یمکن أن يحكم بالتواتر 


0٠ 


ذا تسر 
1 اسر الاس 


مز المجلد الثالت ۔۔۔۔۔۔سس سس سس القول في أن اثقرآن الحکریم محروس عن المطاعن به 





فصل/ واما الکلام على المدعين للحن والخطافيه 

فهو أن نقول: إن الله أعلم العللین وأحكم ا حاکمین, فكيف يجوز عليه الخطأء وأما رسوله 
فهو راس أهل اللغة والفصاحة ولم توضع اللغة على النحوء وإثما وضع النحو على 
اللغةء فإذا جاء شيء عن أهل اللغة فالنحو له تبع؛ ولهذا قال الفرزدق للذي اعترض عليه في 
قوله: 

وعض زمانٍ يابن مروان ميدع منالم ال إلا مسحت أو جلف 

علي أن أقول وعليكم أن تحتجواء وقال بعض العرب لمن اعترض عليه في بيت هذا: محت 
به قريحتي وعليك أن تعربه على رغم أنفكہ ثم إنا نجيب عما ادعوا فيه اللحن» فمن ذلك 
قوله تعالى: *لِنعلرَأی ارب 4 [الكهف: ١۱ء‏ وقوله: ¥ زعت ينل شيعة ام اشد لح 
۹ برفع أي في الموضعین, قالوا: والقياس نصبها. 


على ملك وحده أو على مالك ويصار إلى أحدهما بعينه ويقال ذلك الواحد هو القرآن؛ 
لأبها مستويان في النقل فيكون ذلك تحكياً باطلا. 

(فصل: قوله: (وأما الكلام على المدعين للحن والخطأ فيه). 

الذي ادعاه ابن الراوندي ومن تابعه. 

قوله: في البيت (إلا مسحتا أو مجلف). 

المسحت: الذي أذهب كله؛ والمجلف: الذي أخذ من جوانبه» ووجه الاعتراض على 
الفرزدق رفع (حلف) لأنّه تابع مسحت وحكم التابع حكم ا تبوع لا يختلفان في نصب ولا 
غيره» (ومسحتاً) منصوب ب(يدع)؛ لأن العامل فرغ له فحذف المستثنى منه» وقد تكلف 
لتوجيهه بأنه رفع لفظة (جلف) من قبيل الحمل على ا معنى؛ لأن لم يدع يعود في المعنى إلى أنه 
ل يبق من ا ال إلاًما ذکر ولو وضعت ل يبق موضع لم يدع اقتضاء الرفع» ويكون المعنى ل يبق 
من جور ذلك الزمان أو من جور العض أو يقدر لفظة هو بعد (أو) فيكون مجلف خر 
للمبتدأ وتكون (أو) منقطعة بمعنى (بل). قيل: أو يكون جلف مصدرا معطوفاً على عض. 
ويكون العنی: وعض زمان أو مجلف زمان ل یدع إلا مسحتاً. 

۳)۴ 


یں 
1 سط الاسلا می 


ESE ec‏ ظ 


والجواب: أما قوله٭لِتعْلرَاَیََاهْرینِ٭ فقد علق عمل الفعل فيه هنامن أن العلم يباين 
الاستفھام, وأصل أي للإستفهام فهو كقوفم: علمت أزيد عندك والمراد في مثل ذلك: علمت 
جواب هذا السؤال والتقدير في الآية: لنعلم جواب من يقول أي الحزبين. 

ووجه آخر وهو أن لأي صدر الكلام؛ لأن أصلها الاستفھام والاستفهام لا يصح أن يعمل 
فيه شيء قبلهء ونما يعمل فيه ما بعله كقوله: # ای مَقلبٍ يتبون 4 [الشعراء: ۲۲۷]. 

وأما قوله:# أبأسَد4 برفع (أي) فلأنها قد صارت مبنیة الحذف صدر صلتهاء وذلك عادة 
العرب /55/ وعليه قول الشاعر: 


قابسا ے سے الك فسسسلمعصل هسم أفضل 





قوله: (فقد علق عمل الفعل). هذه من خصائص أفعال القلوب» وهي: علمت» 
وظنننت» وأخواتهاء وهي أنه يجوز فيها التعليق عن العمل وهو ترك العمل لفظاًء وتكون 
حينئذٍ عامله في الجملة الي دخلت هي عليهاء فالجملة بعدها في موضع نصب؛ أمامع 
إسقاط حرف الجر إن كان فعل القلب يتعدى به نحو (فكرت أهذا صحيح أم لا)» وأما لا 
مع إسقاطه إذا كان الفعل يتعدى إلى واحد نحو: (عرفت أنهم عندك) أو إلى مفعولین: 
وتکون الجملة سادة مسدهما نحو (علمت أزيد عندك أم عمرو). 

قوله: (ووجه آخر وهو أن لأي صدر الکلام)... إلى آخره. هذا ليس بوجه مستقل وإنّماهو 
من تتمة الأول» وا حاصل أن (لأي) صدر الكلام لأا من أدوات الاستفهام» فم| كان يعمل 
فيها النصب من الأفعالء فمن شأنه أن يتأخر ولا يصح تقدمه؛ لأنّه لايصح وجوده غير 
عامل» ولا یصح أن يعمل فيها مع تقدمه لاستحقاقها الصدر إلا أفعال القلوب فیصح 
تقدمهاء ولا تعمل لفظاً وتكون عاملة في المعنى خاصة اختصت بها من دون سائر الأفعال. 

قوله: (فلأنها قد صارت مبنية بحذف صدر صلتها)... إلى آخره. 

هذا مذهب سيبويه زعم أن (أي) الموصولة إذا حذف صدر صلتها بنیت على الضمء وهي 


oY 


م 
انمجلس ی الإاسلامان 
یں 


ملا المجلد الثالك سس سل القول في أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن of‏ 
...0ح حیحص جج ااا ااا رب ب ئسصطض فش 
برفع (أي) معناه على أيهم » هو أفضلء؛ وكذلك تقدير الآية: أيهم هو أشد 
ومن ذلك قوله تعا ی: ظا ان ھلذان لس ران * [طہ: ]٦٦‏ قالوا: ون تنصب الاسم وترفع الخير. 
والجواب: هذه هي لغة بني الحارث 





هنا مفعولة في المعنى» وقد علط في ذلك حتّی قال التحاس”: لا أعلم أحداً من النحويين 
إلأوقد خطأ سيبويه» وقال الزجاج: ما تبین لی أن سيبويه غلط في كتابه إلا في موضعين هذا 
أحدهماء قال: وقد أعرب سيبويه: (أيأ) وهي مفردة» فكيف يبنيها وهي مضافة؟! والأصح 
أا معربة» وعلى ذلك ففيها هنا أقوال» أحدها للخليل (أن أيهم أشد) مبتدأ وخبر محكي أي 
الذين يقال فيهم: أيهم أشد الثاني ليونس: أن (أیہم أشد) مبتداً وخبر في موضع نصب 
(بننزعن) معلقاً عنه. قيل: ومعنى (ننزعن) نميز فهو قريب من معنى العلم» الثالث 
للكسائي: أن معنى (لننزعن) لننادين فعومل معاملته» قيل: ونادى يعلق إذا كان بعده جملةء 
الرابع للمبرد: (أن أيهم) مرفوع (بشيعة) والتقدیر: لننزعن من كل فريق شيعة ایہم ويلزمه 
أن يقدم مفعولاً محذوفاً لننزعن» الخامس للزخشري: وهو أن النزع واقع على (من كل شيعة) 
أي لننزعن بعض کل شیعة فكأن قائلاً قال: من هم؟ قيل: هو أيهم شد ويكون اہم 
موصولة خر مبتدأ حذوف. 

قوله: (لغة بني الحارث) . 

هكذا في (التسهيل) و(الكشاف»» وقال في (المجيد): لغة كنانة حكاها عنهم أبو الخطاب" 

وغيره» وحكاها الكسائي عن بني العنبر ومراد وعذرة وقيل: لغة بني الحارث بن كعب 
وخثعم وزبيد وجماعة من قبائل اليمن» ومن أشعارهم ظ 

تزودمنابينأذناهضربة دعتے إ ی هام التراب عقيم 
وقال أبوزيد: سمعت من يقلب كل ياء ینفتح ما قبلها ألفاً. 
 )١(‏ أحمد بن محمد بن إسماعيل المرادي المصري أبو جعفر النحاس» مفسر أديب» مولده وفاته بمصر (۳۳۸ھ) من مؤلفاته 


تفسير أبيات سيبويه مطبوع (أعلام : ج ا٤‏ / ص/۲۰۸). 
(۲). هو الأخفش الكبير عبد الحميد بن عبد ا جید خطام المجاشعي. 


or 





ری 
المجلس ايو الاسلامان 


مز المعراج الجزء الثاني ہہ 





وقال الآخر: ) 


فأطرق إطراق الشجاع ولورأى مصيباًلنابا الشجاع لصم| 
وقد قيل: إن الياء لا تجوز في الآية؛ لأن ألف هذا أصلية عند الفراءء وعند ضیرہ عماهد 
وليست بألف تثنیقہ وكان قياسه: هذاان بألفين ويرجع الف التثنية إلى الياء في المتمكن من 
الأسماء عند النصب وا حر ولا كان هذا الاسم مبهماً غير متمكن زيد في آخره نون تدل على 
التثنية وهي على حالة في الرفع والنصب والجحر للفرق بين ألف التثنية في المتمكن وغيره. 





قوله: (قال شاعرهم: إن أباها)... البیت. 

ا حجة في (غايتاها) فإن الألف في اللغة الكثرى ينبغي أن تقلب ياء لأنه منصوب. 

قوله: (فأطرق إطراق الشجاع)... البيت. 

ا حجة في قوله: (لناباه)» وهو شاهد على إبقاء الألف في المبني المجرورء والأول شاهد على 
إبقائها في النصوب. وفي نسخة الأصل الي بخط المصنف (مصيباً لناباه). قيل: والرواية 
مضيئاً وفي (المستقصى) للزخشري وغيره مساغاًء فتلك وهم ولعله من سهو القلم. 

قوله: (وقد قيل: إن الياء لا تجوز في الآية لأن ألف هذا)... إلى آخره. هذا الكلام فيه غرابة» 
ولم أقف على مثله في كتب النحو المتداولة ومعنى کون الألف عماداً أئََّا لاتزول بحال. 

وقوله: (وكان قياسه هذاان بألفين) . ` ظ 

كلام يفتقر إلى تکمیلء وهو أنه اجتمع ساكنان فحذف ألف التثنية؛ لأن الدون تدل عليه 
فبطل عمل (إن)؛ لأن عملها نی ألف التثنية وكان القیاس حذف ألف (هذا) لأا الأول 
ولكن حذفت الثانية لآن الأولى أصلية أو عاد كا ذكرنا. 

وقوله: (أصلية عند الفراء). ظ 

لم أقف عليه والذي نسب إلى الکوفیین القول بأنها زائدة» والبصريون يقولون: نا منقلبة 

o 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ملا المجلد الثالكث + لب القول في أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن جه 





ومن ذلك قوله تعالى :# وَلَاِوْدْنْ هيرود 14الرسلات: 7] القياس هنا حذف النون؛ لأنه 


جواب النفي. 
والدواب: أنه ليس جواب هناء بل هو كلام مقطوع مستأنف أي فهم يعتذرون بکل حال» 


عن أصل» قيل: (ياء) وقيل: (واو)» وفي الآية على هذه القراءة وجوه غير ما ذكره الصنف 
منها ماذكره قدماء النحاة أن (هذان) ليس باسم إن» وإِنِّما اسمها ضمير شأن حذف. 
(وهذان) مبتدأ و(لساحران) خبره» وهما خبر اسم إن المحذوف» وضعف بأن حذف هذا 
الضمير هنا لايجيء إلآفي الشعرہ وبأن دخول اللام على خير البتدأشاذہ ومنها ماذكره 
الزجاج» وهو مثل هذا الوجه؛ إلا أن اللام دخلت على مبتدأ محذوف أي (ھے| ساحران) 
واستحسنه شيخه المبرد» ومنها أن (ها) ضمير القصة» (وذان لساحران) حملة خر إن» 
وضعف بدخول اللام وبمخالفة خط الصحف فإنْ (ها) متصلة بذا فيه» ومنها ما ذکرہ المبرد 
والأخفش الصغير وهو أن (إن) بمعنى نعم (وهذان لساحران) مبتدأ وخبر» واللام على ما 
تقدم من الو جهين» ومنها ما ذكره ابن كيسان أن المبني لما لم يغير له الواحد لم يغير هو في نصب 
ولارفع ولا جر حملا على الواحد وهو هذاء وهذا الوجه قريب من الوجه الآخیر الذي ذكره 
المصنف. وقد قال النحاس لابن كيسان" حين سأله: ما أحسنه لو تقدمك به أحد. يريد أنه 
خلاف الإجماع. 

قوله: (بل هو كلام مقطوع مستأنف أي فهم يعتذرون)... إلى آخرہ. 

الصحيح خلاف ما ذكره وأن المراد نفي الاعتذار» وإن رفع (يعتذرون) بالعطف على 
(یؤذن)ء وهو منخرط في سلك النفي» والمعنى لا يكون لهم أذن واعتذار متعقب له. 
والنصب إلا یلزم لو جعل الاعتذار مسبباً عن الأذن» وقيل: ل ينصب في ج واب النفي 
لتشابه رؤوس الآي» والوجهان جائزان» واعترض بأن ظاهره استواء الرفع والنصب في 
المعنى» وليس كذلك؛ لأن النصب على معنى السببية بخلاف الرفع. 

(1). محمد بن أحمد بن إبراهيم أبوالحسن المعروف بابن کیسان: عالم بالعربية نحوا ولغة» من أهل بغدادء أخذ عن المبرد 

وثعلب (أعلام : ج/0 / ص /۳۰۸). 
"oo‏ 











م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


احرج .ہسسسس سس .سے الجزء الثاني + 





وعلى هذا قول الشاعر: 
ألوتسأل الربع القوافينطق وهل خبرنك اليوم بیسداء سملق 


ومنه قوفم: لا تلعب به تغلب عليه أي فأنت تغلب عليه سواء ذهبت أم لا وٹھو ذلك 
كثير. والمعنى: أنه لا يقبل عذرهم مع اعتذارهم. ) 
٠‏ ومن ذلك قوله تع سا یف ولمایع ار الہ الین جاهھسدولینکم وَیعلمَا لصدیِيِنَ 14ک عمران: ٤٤١‏ 
قالوا: وهو معطوف على المجزوم فكان قياسه الجزم. ظ 

والجواب: أنه لو كان معطوفاً عليه لأعاد الجازم؛ لأنه لا يصح العطف عل ا جزوم إلا بإعادة 
الجازم وإنما هو منصوب بتقدير (أن) > أي وأن يعلم الصابرين . 


قوله: (وعلى هذا قول الشاعر: 
ألم تسأل الربع القوا فينطق وهل يخيرنك اليوم بيداء سملق) 

القواء: الأرض القفرء والبيداء: المفازة» والجمع بيد والسملق: الأرض الأجرد المستوي. 

قوله: (ومنه قوهم: لا تذحب به تغلب عليه). 

يقال: لیس هذا نما نحن فيه لأنه في جواب النفي الوارد بالفاء. 

قوله: (لأنه لا یصح العطف على الج زوم إلا بإعادة ا حسازم). هذا خلاف الٰنصوص 
والمشهور المذكور في كتب العربية» وإن قال: إن ذكره قائل فقول شاذ لا يعتد به. 

قوله: (وإثماهو منصوب بتقدير أ۵ ). 

قد وجه نصبه بوجهين أحدهما: ما ذکرہ فتكون الواو (واو مع) التي يتتصب بعدها الفعل 
بإضمار أن بعد نبي أو نفي» أو ما في حكمه| نحو لا (تأكل السمك وتشرب اللبن) والثاني: 
آله في المعنى مجزوم بالعطف على (ولا يعلم) ولكن ظ 

فتحت الیم اتباعاً لفتحة اللام كقراءة (لَا يعلم) بفتح ا میم. 


۳0٦ 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


ما المجلد الثالث ب ب ل القول في أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن ج 





وقيل: إن الواو (واو مع) أي مع علمه بالصابرینء فيكون نصبه بنزع المفافض والكل 
متقارب؛ لأنە لا بد من تقدير (أن), ثم تقدر هي والفعل بالصدرء وحیئنذ يصح تقدير (واو 
مع). ومن ذلك قوله تعسا ین رحمت الله قر ت الْمْحَِنِينَ # [الأعغراف: 07] وكان 
القياس أن يقول: قريبة. 

والجواب: أن الرحمة مصدرء والتاء في المصادر للتوحيد لا للتأنيث. 

وبعد: فالرحمة هنا بمعنى الثواب » وكل لفظ يقتضي التأنيث في لفظه والتذكير في معناه فإنه 


يجوز نعته. 


قوله: (وقیل: إن الواو وأو مع أي مع علمه بالصابرين). 

هذا ليس بوجه آخرء بل بمعنى الأول وهو پ رن رس وہ 
لتصير هي والفعل الذي بعدها بمنزلة الصدر. 

قوله: (فيكون نصبه بنزع ال خافض). كلام ختل لأن النصب بنزع الحخافض إِنَّما يكون في 
لے تح عار توي مم ن ا # [الأعراف:١٠٠]ء‏ أي من قومه. فلم| نزع 
حرف الجر وعدى الفعل إلى المجرور نصب. 

قوله: (والتاء في المصادر للتوحيد لا للتأنيث). 

ناراد کی ا سراي ادلم وبا 
ذلك للتأنيث. 

قوله: (بمعنى الثواب)... إلى آخره . 

قد قيل: بل التذکیر؛ لأنها بمعنى الرحمء وقيل: بمعنى الغفران» وقيل بمعنى ال مطرء وقد 
قیل في توجيه الآية الكريمة أنه نعت لمذكر حذوف أي شىء قريب» وقيل: شبّه بفعيل الذي 
هو بمعنى مفعول» قال الجوهري والزتخشري: أو لأن تأنيث الرحمة غير حقيقي» ورد بأن 
ذلك لا يقتضي التذكير إلا مع تقديم ا مسند نحو طلع الشمسء وأما مع التأخير فلا تقول: إل 
الشمس طلعت أو طالعة بالتأنيث إلآفي ضرورة. 


۷ 





م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


0 المعراج الجزء الثاني يبه 





ومن ذلك قوله تعالى: # ودَلِكَ دِين لْميَمَةَ € [البينة: ]٥‏ فأنث القيمة وهي نعت للدين. 

وا حواب: أن الحاء لتناسب رؤوس الآي لا للتأنيث. 

وقيل: هو نعت للملة تقديره: وذلك دين الملة القيمة. 

وأما الكلام على من يدعي التناقض فنقول لهم على الجملة: لا شك أن العرب كانوا أعرف 
منكم بالتناقض ووجوه الطعن, فلو وجدوا في القرآن شيا من التناقض لأظهروه واحتجوا به _ 
عليه فقد کانوا أحرص الناس في إبطال أمره لا سيما مع قوله تعالى /٤٥/‏ ولوان منءندعير 
َه لوأف اونا كيرا ٭ [النساء: ۸۲]. 





قوله: (فانث # قيمة) وهي نعت للدين). 

هذا غير مستقیم؛ لان لفظة (دين) مضافة إلى (قيّمة)» ولیست موصوفة بقيمة» وكيف 
يصح أن يكون المضاف إليه صفة للمضاف اصطلاحية بحيث يعتبر فيها المطابقة في التذكير 
والتأنيث» وإنما يصح هذا الاعتراض على قراءة عبد اللہ (وذلك الدين القيّمة) بتعريف 
الدین ورفع (القيّمة) صفة لەء ويوجه بأن (الماء) فيه للمبالغة أو على تأويل (الدين) بالملة 
كقوله: ما هذه الصوت أي ما هذه الصيحة؟ وأما على قراءة الجمهور فالقیٔمة وصف 
لحذوف تقديره الأمة أو الكتب . 

وقال جار الله: التقدیر دين الملة القيّمة» وأما قول المصنف: لتناسب رؤوس الآي فكلام 
ركيك» ولا حاجة إليه. 

(فصل: قوله: (وأما الكلام على من يدعي التناقض). من ادعاه المتزندق ابن الراوندي. 

قوله: (أن العرب کانوا أعرف منکم بالتناقض). أصل هذا الاحتجاج للشیخ أي الهذيل» 
قال العترض بالتناقض: إلا أشكل عليك ذلك؛ لأنك دخيل في لغة العرب» ولست تعرف 
وجوه المجاز وا حقائق: ولوعرفت لم تقل ذلك» أماعلمت أن العرب أعلم الناس 
بالمناقضات وأحرصهم على إبطال أمر النبي» فلو وجدوا مطعناً لأوردوه. 


۲۸ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مم المجلد الثالث لل لب القول فی أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن يله 





وبعد: فمن شرائط التناقض أن يتحد المنسوب والمنسوب إليه ووجه النسبة والزمان والمكان 
والجزء والکل, ومتى اختل شيء من هله م يكن الكلام متناقضاً. 

ثم إنا جیب عن تفصيل ما أوردوه من الّیاتہ فمنها قوله تعالى: ١‏ يرورض 
ون سان ۹ الرحن:۹٥]‏ مع قوله: 3 نله م أجمعِينَ * [الحجر: 97]. 

قوله: (وبعد فمن شرائط التناقض)... إلى آخره. 

اعلم أن النقيضين كل قضيتين إذا صدقت إحدهما کذبت الآخری؛ فإن كانت القضية 
شخصية ليست مسورة بكل ولا بعض فالشرط في التناقض تبديل النفي بالإثبات 
والعکس مع اتحاد موضوع القضية ومحموها في الإضافة» مثل: (زيد أب زيد ليس بأب)» 
ويكون المراد في كليهما أب لبكر لیس بأب لے فلو قصدت في أحدهما أبوته لبكرء وني 
الأخرى أبوته لعمرو لم يتنافياء ومع الاتحاد في الجزء والكل مشل: (زيد أسود زيد لیس 
بأسود)» فلو أردت في أحدهما جزءه وفي الآخر كله ل يتنافياء والاتحاد في القوة والفعل مشل: 
(الخمر نی الدن مسكر ليس بمسکر) فلو أردت فی أحدهما بالقوة والآخر بالفعل ل يتنافياء 
وي الزمان مثل (الشمس حارة الشمس ليست بحارة) ويراد في وقت واحد وف المكان 
(زيد جالس زيد ليس بجالس»» ويراد في مكان واحد. وفی الشرط مشل: (الكاتب متحرك 
الأصابع ليس بمتحرك الأصابع)» ويكون المعنى ما دام كاتباً فیھما وإلاً فلا تناف وإن م تكن 
القضية شخصية / ۱۰۲/ لزم مع ماذكر اختلاف الموضوع في النقیضین بأن يكون في 
أحدهما كلياً نحو (كل الإنسان کاتب) وفي الآخر جزتياً نحو (ليس بعض الإنسان 
بكاتب)» هذا مصطلح المنطقيين في النقيضين. 

وأما تعارف آهل اللغة فالأقرب أن التناقض هو التدافع وإن كل كلامين في أحدهما ما 
يدفع الآخر ويعاكسه فھم| متناقضان ولو لم تجتمع الشرائط المذكورة كا لو قلت: (کل إنسان 
حجر ولا شىء من الإنسان بحجر))ء ومراد المصنف بالمنسوب ما يسميه المنطقيون المحمول» 
وبالمنسوب إليه ما يسمونه ا موضوعء ولعله أراد بوجه الشبه القوة والفعل. 


٥۹ 





م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


لالمعراج سس الجز: الثاني ج 





والجواب: أن الكناية في قوله: #وَلَاسَحَرْعَندُنوبهمٌ 4 عائلة إلى الذين ذكرهم الله تعالى 
بقول.: واي بے الله قد آهلك من لیے مرى القرون من‌هوا ودين ورک سارن 
ديهم # [القصص: [VA‏ أي ذنوب هؤلاء اللمذکورینء بل هم الذين یسالون عنها وک لك 
قوله: انيرو [الرحن: 5] أي عن ذنب الذي يرسل عليه شواظ من نار وج وز أن 
يكون المنفي سؤال الاستفهام» والمثبت سؤال التقرير والتوبيخ والمطالبة فكأنه قال: 0 
مور ۳ تقریراً أو توبيخاً أو مطالبة كقوله: لن العھ د کات 

مسا ب4 [الإسراء: ]۳٤‏ أي مطالباً بهه ویجوز أن یکون ا لمراد أنهم يسألون في بعض المواقف دون 

بعض الأوقات۔ _ 

ومنها. قوله تعال: # بایمک هاسعو وال 4 [هود:7١٠]‏ إلى قوله: # عطا٤ءعر‏ 
ون © [هود:8١٠].‏ 


قوله: (أن الكناية في قوله: # ولا شح لعن ذ وهم 4)... إلى آخره. 

أراد بالكناية ضمير الغائبين المجرور بإضافة ذنوب إليه» وهذا التفسير بعيد عن الصواب 
وكذلك قوله: أي عن ذنب الذي يرسل عليه. وهو خلاف الظاهر ولا حوج إلى المصير إليه. 
وإنما المراد في الآية الأولى أن الله تعا ی لا ذكر قارون من أهلك من قبله من القرون الذين كانوا 
أقوى منه وأغنى قال على سبيل التهديد له: والله مطلع على ذنوبہم المجرمين, لا بحتاج إلى 
سؤالههم عنها واستعلامهم؛ وهو قادر على أن يعاقبهم عليه ا كقوله: #وَأَلّهُ حير يِمَا 
موت € و ۃ:٦٣]‏ وما أشبههاء وكذلك قوله تعالى: « مر لوعن وطن رك 
جسان € [الرحن:۳۹] فإن المعنی أنهم لا يسألون لأنہم يعرفون بسماء المجرمين وهي سواد 
الوجوه وزرقة العيون. ظ 

إذا عرفت هذا فالجواب المعتبر ما ذکرہ آخراً من الوجهين» وتحقيقه) أن يوم القيامة يوم 


- طويل فيه مواطن فيسألون في بعضها ولا يسألون في الأخر. 


قال قتادة: قد كانت مسألة ثم ختم على أفواه القوم وتكلمت أيديهم وأرجلهم بم كانوا 
يعملون. 


11 


ذا تسر 
1 ا الاسلا 


ما المجلد الثااث ل القول فی أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن به 
قالوا: فأثبت الخلود أولاً ثم نفل بالتوقیت والاستثناء ثم أثبته بقولة ‏ عبر جذ 4. 
والدواب: قيل: المراد موات الآخرة وأرضهاء وهي لا تفنى . 
وقيل: المراد المبالغة في التبعيده وليس من حق المثل المضروب أن يكون كللمثل به ألا تری 
إلى قوله: # مكل ورو كِشْكَرْرَ 4 [النور: ]١‏ ... الآيةه وإنماضرب المثل في التبعيد بمايعتانه 
العرب من ذلك عند التبعيده وإن كان خلود أهل الآخرة أدوم . 
وأما الاستثناء فهو من أول الوقت لا من آخره المراد إلا أوقات الدنيا والحشر والحساب 
فإنهم قد كانوا يستحقون الثواب والعقاب من حال الفعل» فاستثنى الله هله الأوقات التي لا 
يقع فيها ثواب ولا عقاب. 


الوجه الثاني: أنهم لا يسألون عن ذنوبهم ليعلم من جهتهم بل يسألون سؤال توبيخ. 

قوله: (ثم أثبته بقوله:# عر تجڈونر )).يعني: لأن العنی غير مقطوع. 

قوله: (قيل: المراد: ماوات الآخرة وأرضها). عن ذكر هذا جار الله» قال: والدليل على أن لما 
سماوات وأرضاً قوله: 8 يو لال رض عر لاض ولوت 4 [إبراهيم:4]» وقوله تعالى: 
0 ارا آل تتا م الح ا 4 [الزمر:٤۷].‏ ولأنه لا بد لأهل الجنة ممايقلهم 
ويظلهم إماسماء يخلقها الله أو يظلهم العرش؛ وكل ما أظلك فهو سماء. 

قوله: (وقيل: ا مراد المبالغة في التبعيد). 

هذا الوجه ذكره جار الله أيضاء وقال: وإن تكون عبارة عن التأبيد ونفي الانقطاع كقول 
العرب: (ما دام نعار» وما أقام ثبير» وما لاح كوكب) وغير ذلك من کلےات التأبيد» وهذا 
أجود ما ذكره الصنف من قوله: (وليس من حق امكل المضروب..) إلى آخرہ ومن 
استشهاده بالآية» فإن ذلك من قبيل التشبيه وهو غير ما نحن فيه. 

قوله: (وأما الاستثناء فهو من أول الوقت لا من آخرہ). 

فيه نظر وأجود منه ما ذكره الزخشري ىنانہ (فالقول ما قالت حذام)» وهو أنه استثناء من 
الخلود في عذاب النار ومن الخلود في نعيم الجنة» وذلك أن آهل النار لا يخلدون في عذاب 


۳4 





اپ رر 
المجلس سی الإسلاقي 
یں 


د المعراج الجزء الثاني ه 











میم 
رص سے 


ومنها قول حَاک نکممان آ زی ج امات وا ایس اس وه 4 [البقرة:14] نقضه 
بقوله: #والارص بعد دَلِكَ دَحَنْهآ 4 [النازعات: ]۳١‏ فذکر في الأولى أن خلق السماء بعد خلق 
الأرض وف الثانية أن خلق الأرض بعد خلق السماء. | 

وا حواب: إنما قال دحاها وم يقل خلقهاء وعندنا أنه خلق الأرض قبل أن يخلق السماه قم ظ 
دحا الأرض أي بسطها بعد خلق السماء. 

ومنها قوله تعالى: #يَعْفِرلِمَنْيَاءوَيْعَزْبٌ ياء [الفتح: ]١4‏ وقوله: ٭ دال لایمٹیرآن 
مد2 یوہ4 [النساء:117] نقضها بقوله: #إِنََهَيَمْرَالدَتوَبَسِيعًا 4 [الزمر: 59 ], 

والجواب: إنما أراد بقوله: #يَحْفِرَلِمينَاءوبمَرّبٌ س ياء المبالغة في وصف اقتداره على 
المغفرة والتعذیبء وأنه يمكنه ذلك 

وبعد: فالآية مجملة لم يذكر فيها من الذي يشاء له المغفرة وبيانها ٤۷‏ نی قوله تعالى: ٭ إن 
بحتب وأڪ باهر ماهو عَنَةُ .4 لالنساء:١"]‏ الآية وقوله: يخ رآلدوْبَجِيعًا 4 معنا مع 
التوبقہ وقوله: ٭ إِنَأَهَ اَمَف ران شرك بد ) معن لا يغفره تفضلا. 

ومنه: أنه وصف کید الشيطان بالضعف في آیقہ ووصفه في غيرها بالاستحواذ والغلبة على 
أكثر الناس. 





النار وحده بل يعذبون بالزمهرير وبأنواع من العذاب سوى عذاب النار وبا هو أغلظ منها 
كلهاء وهو سخط الله عليهم وكسعه لحم وإهانته إياهم» وكذلك آهل الجنة هم سوى ا جنة ما 
هو أكبر منها وأجل موقعاً وهو رضوان الله كما قال: #وَرِضوان م أله اکر 4 
[التوبة:۷۲]. وهم ما يتفضل الله به عليهم سوى ثواب الجنة ما لا یعرف كنهه إلا هو. 

قوله: (إنما أراد بقوله: 9# يعفر لِم ياء تيب ياء € المبالغة )...إلخ. 

عن ا حسن: يغفر لمن يشاء بالتوبة» ولا يشاء أن يغفر إلاللتائبين» ويعذب من یشاء ولا 
یشاء أن يعذب إلا المستوجبين للعذاب. ْ 


فس 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مز المجلد الثااث ‏ حلم - يس المّْول في أن القران الحكريم محروس عن المطاعن o‏ 
تع 102700727557170077975:517752:7501759 پسمفصوودعسصعمٗصعروٌ|أمست-+ط.٭+6ہ.سدجعومسسسڑٔھےھےمعچجچژچوّسچوسجججسمجججوپمھجوجعجسسجسسھمسوسسٔمودومسرو-سسردس2رصسسص- کوک 


والجواب: أن المراد بالضعف أنه لا يقدر إلا على الوسوسة والدعاء وذلك يرجع إلى اختیار 
من يتبعه. 
إپ ررس ۔حرص کے ا ہے مر و 


ومنها قوله تعالى: #إتاجعلتاعل د به أحكئة فْقَھُوهُ ۹ لالكهف:۷٥]ء‏ ثم وصفهم بأنهم ما 
اختلفوا إلا من بعد ماجاءهم العلم فنفى الفقه وأثبت العلم. 


وعن عطاء'": يغفر لمن یتوب إليه» ويعذب من لقيه ظالا. 

قوله: (والجواب: أن المراد بالضعف)... إلى آخره. 

كلام لا بأس به إلا أنه لا غنیة عن بيان معنى الآيتين ليعرف عدم التناقض؛ فإن الذي ذكره 
الصنف لا يكفي في دفعه بل فيه ما يشبه أن يكون تقرير اله لأنه قرر ضعف كيده مع وصفه 
بالاستحواذ والغلبة في الآية الأخرى» ونحن نقول قوله تعالى: # أَلْدنَءَامنُوا يمَئُِونَ في پیل 
ا وازن گمروا بیود ن سل لغوت هیلوا ایآ لطن کید شيط کان 
صَعِيفًا ٭ [النساء:٦۷]‏ ترغيب للمؤمنین وتشجيع لهم بأن أخبرهم أنہم إنما يقاتلون في سبيل 
الله فهو وليهم وناصرهم» وأعداؤهم يقاتلون في سبيل الشيطان فلاولي م إلا ہو وكيد 
الشيطان للمؤمنين بالنظر إلى كيد الله للكافرين أضعف شيء وأهونه. 

قوله: (استحوذ عليهم الشيطان). 

المعنى فيه: أنه ملكهم بطاعتهم له في كل مايريده منهم حتی صاروا باختيارهم رغبة له 
وحربا وهو من حاذ الحار العانةء إذا جمعها وساقها غالباًلماء ومنه الأحوذي» وأنت إذا 
تأملت معنی الآيتين عرفت عدم التناقض فيه|. 

قوله: (ومنهة قوله: 9 إِنَاجَعلَْا عل لوبهم أَحكِنَدَ 4)... إلى آخره. 

اعلم أن دعوى التناقض في هاتين الآيتين لا معنى له لعدم ظهوره فیھماء والجواب الذي 
ذكره لا بأس به» والمعتمد عليه أن ذكر الأكنة والوقر مثل في نبو قلوبهم وآذانہم عن القبول 


ما 


(١()۔‏ عطاء بن السائب الثقفي الکوفی » عداده في الشيعة الخلص » ونّقة أحمد والنسائي والعجلي وحماد بن زيد ء قالوا : 
۳ 








م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


6 الفظراج سمےےمےمسىس ا الد الٹائی که 





وا جواب: أنا قلمنا أن الله تعالى لا يصح أن يمنعهم من الفقه؛ لأن الله لا يكلف مالا يعلمء 
ولو سلمنا اتنفاء العلم عنهم» فللثبت هو طريقه ودلالته أي من بعدماجاءتهم الأدلة 
الواضحةء وهذا هو اللائق؛ لأن الذي يأتيهم من جهة الله هو الدليل لا العلمء وقد می طريق 
الشيء باسمه كما مى الكتابة والكلام علماًلما كانا يدلان عليه على أن قوله ّح جَآدَهمُ 
ايل 4 آيرنس:97] مجمل لم يبين فيه اذا جاءهم. 

ومنها قوله: # لیو الدیا لعب ولهو ٭ [محمد:ة*] مع قوله: # وماخلغناا وت وا درش ظ 


م 


ومابیتہمالیعببت * [الدخان:۳۸]. 
والجواب: يجوز أن يكون وصفها باللعب تشبيهاً بسرعة زوا اہ وانقطاعھا ء ویجوز أن يكون 
امراد أن الاقتصار على الحياة الدنيا لعب ومو لا یفیلہ ظ 
وقوله: # وما قتا الوت والارض ومابينسًا لَب * أي ماخلقناهما للاقتصار على الدنيا 
ولا عبثاً. 


واعتقاد الصحة» وأسنده تعالى إلى ذاته بقوله: 9# جعَلنا ٭ للدلالة على أنه أمر ثابت فيهم لا 
یزول عنهم كأهم مجبولون علیہ أو أنه حكاية ما كانوا ينطقون به من قوهم: # وَفِءَادَانَ 
وقر ومن بنا ويرك ساب )4 [فصات:ه]» وقوله تعالى: # فما أختَلَفوَا إلا من بعد ما 
جاءَهم الام * [الجائية:107]. أي: ما وقع منهم اختلاف في دينهم وتشعب إلا من بعد ما قرؤا 
التوراة وكسبوا العلم بدين الحق» ولزمهم الثبات عليهء وعلموا أن الاختلاف فيه تفرق عنه. 

وقيل: هو العلم بمحمد واختلاف أهل الکتاب في صفته ونعته» وأنه هو أوليس به بعدما 
جاءهم العلم والبيان أنه هو. 

قوله: (يجوز أن يكون وصفها باللعب)... إلى آخره. 

العتمد عليه أن المراد بقوله: # وما الْحَيَؤة لديا إلَالعِب وَلَهَو €[الأعام:۳۲] أن أعمال الدنيا 


لعب ولو وأشتغال با لا يعني ولا تعقب منفعة كا تعقب أعمال الآخرة المنافع العظيمة. 
وچ م بعل ہر 


وقوله تعالى: # وَلَلِدَارا لا : ه خيرل ذبن او #[الأنعام: 7" ] »دلیل على أن ما سوى أعمال 


نس 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مڑ المجلد الثالث علب القول في أن القرآن الحكريم محروس عن المطاعن )ه 
1010 0 4+ حجیںششسییپیوئ پگ جج وپٹٹژبئبسشسشسڈسجیسس . .-س--سحٌْ٭پوسحج-سصہ.ىسستچحچجھورہسپٗفی٭ھسستتسسجد -سسهسسحسسجحج- 


وعلى ا ملة فاللعب المثبت مضاف إلى أفعال العباك والمنفی مضاف إلى أفعاله تعالى. 

ومنها قوله: شی ڪا ير وهم يراتا لمن ٭ل عمران:٣٤]‏ نقضه بقولے: 
« ولذ ریک وھ اتل ام_ميکُم فللا € للافال:٤٤].‏ 

والجواب: أنه لا تنانی؛ لأن المشركين کانوا ثلاثة أمثلهم» فقللهم حتى رأوهم مثليهم وهم 
ثلاثة أمثلهم في الحقيقة. 

ومنها قوله: #هَدَابوْملابنطِفُونَ *لالمرسلات:0] نقضه بقوله: ۶ نماک ماقمو عند ركم 


ور 


کے ۲ رج r1:‏ وقوله: #يوم تاق ڪا تقس ی لعن سا 4 لالحل:١١١].‏ 








مر 


ومعنى: لا وَمَا لتا اوت وَالْأرْصَ وَمَابََْبما ليت 4 أي: عابثين نفياً للعب في 
خلقهن وأنه ل يكن إلا لوجه الحكمة. 

قوله: (والجواب: أنه لا تنافي)... إلى آخرہ. 

اعلم أن قوله تعالى: 9 يَرَوْتَهُم مُه وَأ ے الین 4 قريء ب(ياء) الغيبة» و(تاء) 
الخطاب: فعلى قراءة (تاء) ا خطاب يكون المعنى ترون يا مشركون المؤمنين مثل عدد 
المؤمنين» ويكون ا مراد بالخطاب من حضر الوقعة من مشركي مكة. 

فإذا قيل: هو مناقض لقوله في سورة الأنفال: # وزكر ف أَعِيْْهمَ ۹. 

أجيب: بأنہم قللوا أولآ في أعينهم ليجترؤا عليهم فلم| لاقوهم كثروا في أعينهم حتى غلبوا 
فكان التقليل والتكثير في حالين مختلفين» وعلى قراءة الغيبة يكون المعنى يرى الكافرون 
المسلمين مثلي الكافرين كثرهم في أعينهم ليهابوهم» وکان ذلك مدداًمن الله کا أمدهم 
بالملاتكة وكان هذا في الانتهاء» وني الابتداء قللهم في أعين المشركين ليلاقوهم كا تقدم. 

وقيل: يرى الکافرون المسلمين مثلي عدد المسلمين ستمائة ونيفاً وعشرين. 

وقيل: المسلمون يرون المشركين مثلي المسلمين ستمائة وسته وعشرين» وكانوا ثلاثة أمثالهم 
على ما قرر الله عليهم أمرهم من وجوب مقاومة الواحد لائنین لثلا يقول المؤمنون قتال 
هؤلاء غير واجب علينا فينقلبوا وكانوا ثلاثة أمثالهم. 


٢ 





:پر 
المجلس سی الإسلاقي 
یں 


م المعراج اٹجزء الثاني ok‏ 


والجواب: يجوز أن يكون المواقف متغايرة ينطقون في بعضها دون بعض ويج وز أن يكون 
المراد بقوله لا ينطقون» أي لا حجة لهم ولا عذرہ فأخبر عن ذلك بنفي الكلام راس لأنه ما 
كان الاعتذار بالنطق اقام فقد العذر مقام فقد النطق كما يقال: لیس لفلان بعد هذه الحجة 
کلام أي ليس يجد ما یقابلھا ويقال: فلان لا يستطيع في هله الحادثة كلام أي لیس له حجة: 





قال الشاعر: 

أي لأخبرت بملحهم وحاهم. 

ومنها قوله: «فَهمْلَايتسَآء لوست 14لقصص:٦٦]‏ نقضه بقوله: # لنش اضيا 4 
لالصافات:77]. 


والجواب: يجوز أن تختلف المواقف ويجوز أن يكون المراد فهم لا يتساءلون عما أجابوا به 
الرسلء أي لم یجیبوا الرسل فيسألوا عنه كما يدل عليه سياق الكلام قوله: ٭ ايرصم يعض 
يساو 4 أي عن أفعاهم وليس إذا لم یتساءلوا عن شيء يجب أن لا یتساءلوا عن غيره. 





قوله: (یجوز أن تكون المواقف متغایرة)... إلى آخره. هذا قطع به للفسرون فقالوا: القيامة 

مواقف ففي بعضها بختصمون ویتکلمون: وفي بعضها يختم على أفواههم. 

قال جار الله: أو جعل نطقهم كلا نطق لأنه لا ينفع ولا يسمع. 

قوله: (وقال الشاعر: فلو أن قومي yy‏ 

البیت قائله عمرو بن معدي كرب الزبيدي من أبيات أوها:_ 
ولارأيتالخيل زواراکا ہا جداولزرع أرسالت فاس تطرت 

ومعنی (أجرت) سدت مكان الجرة وهو ا حلق کر إذا غص البعبر بجرته فإنه لا یقدر على 

الرغاء. وقيل: من أجررت لسان الفصیل إذا شققته شققته لئلا یرتضع: والمجرور المحلول لسانه 

من الفصلان ومعنى البيت: أن قومه لو كانوا من يقاتل ویبل البلاء الحسن ذكر ذلك وفخر 

به» ولكنهم أسكتوه وقطعوا لسانه باعتيادهم الفرار. 


اش 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


ملا المجلد الثاٹ عل القول في أن القرآن الحكريم محروس عن المطاعن 0ه 
TTT‏ شي 


ومنها قوله: طول يَتَمَنُوْهابَدَا ب14اترۃ:٥۹]‏ نقضه بقوله م#لَِقَضِعَيتمارَيكَ € [الزخرف:/77]. 

وا حواب: المراد لن يتمنوا الرجوع إلى الآخرة: وإنما عبر عنه بللوت لأنه لا بد منه 

يوضحه سيق الآية في قوله: قلإ ن كات لم الد ارالكخرة 4 إلى قوله: #فتمنوا 
َلْمَوتَ #[البقرةك٤۹]‏ أي فتمنوا الرجوع إلى الدار ا فيكون قوهم: ليقض عليناربك 
هرباً من دار الآخخرة» فيكون مؤكداً للآية لا ناقضاً فا على أن قول نَم تَلَذِى 
شروک م بن 34ا مہەۃہ۸] يدل على أن الموت اللي لا يتمنونه أبداً هو موت الدنيا؛ لأنه عقبه 
بقول: ےا الیب .کہ الآية. 

ومنها قوله: ط وَمَاحَلءْتُ أن لني إَِا يدون #[الناريات:07] نقضه بقوله # ول‌يرَالونَ 
تلف امن دجم ريك وك لهم # [مرد:۱۱۹۰۱۱۸]ء فبين أنه خلقھم للخلاف. 

والجدواب: الإشارة في قوله لرك 4 عائسة إلى قول: < ِلَامَن تَحِمَ ٭ أي وللرعة 


خلقهم؛ لأنه أقرب المذكورين» 


ول 2۵ 





قوله: (ویجوز أن يكون ا مراد فهم لا یتسائلون عما أجابوا به الرسل)... إلى آخرہ. 

تحقيق هذا الوجه وهو المعتمد أن العنی لا يت سألون أي لا يسأل بعضهم بعضاًفي شأن 
الأنباء التي عميت عليهم في قوله تعالى: # فع مَعيَتَ عم لاء ۹ء أي : : فصارت الأنباء 
كالعمى عليهم جیما لا ييتدي إليهم فلا یسال بعضهم بعضاً في شأنهاكما يتسائل الناس في 
المشكلات لأنہم مستوون في عمى الأنباء عليهم والعجز عن ا حوابء وا مراد بالنباً ا خبر عما 
أجاب به المرسل إليه رسوله. 

قال جار الله: وإذا كان الأنبياء یہ يتعتعون ف الجواب عن مثل هذا السؤالء ويفوض ون الأمر 
إلى علم الله بدلیل "9 يوم تجمع الله َه الرس € الآية [لاسۃ:۹١۱۰]ء‏ فما ظنك بالضلال من أتمهم» 
ومعنی # ببشم ربع ضٍِيِتسَآَلُونَ #: يسال بعضهم بعضاعن أحواله وأعماله وما 
استو جب به نيل ما عند الله . 

قوله: (أي: وللرحمة خلقهم). قال جار الله: الإشارة إلى ما دل عليه الكلام الأول وتضمنه 
المعنى أي: ولذلك من التمكين والاختيار الذي كان عليه الاختلاف خلقهم ليثيب مختار 


۷ 





:پر 
المجلس سی الاسلا مق 
یں 


م اٹمعراج الجرء الثاني of‏ 





ولا يصح أيضاً رجوعها إلى قوله: مختلفين؛ لأنه جمع ولفظ ذلك مفرد 





الحق بحسن اختياره ويعاقب تار الباطل بسوء اختیارہ. 

ولقائل أن يقول: على كل من الوجهين المذكورين لا يندفع التناقض الذي قصد العترض 
لان ا حاصل أنه ذكر هنا أنه خلقهم لغيرما ذکر في آية الذاريات أنه خلقهم له وهو العبادة, 
سواء كان الاختلاف أو ال رمة أو التمكين. 

والجواب: أما لو ثبت أنه خلقهم للاختلاف فلا کلام في التنافي وعدم التلاؤم بين الآيتين» 
O LAPEER‏ 
العالیات: والله أعلم.. 

قوله: (لأنه جمع ولفظ ذلك مفرد). 


هذا كلام ركيك لا ينبغي صدوره من له ذوق سلیم فإن الإشارة عندهم إلى الاختلاف لا 
إلى لفظ الجمع کم أنه جعل الإشارة إلى ال رمة لا إلى لفظ الموصول فيمن رحم. 


TA 


ذا تسر 
القد انی الاس 


ملا المجلد الثااك ب القول في أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن جه 
فصل 

وأما الکلام على من يدعي الطعن من جهة التكرار فهم يدعون التكرار من جهة القصص 

ومن جهة غيرها. أماما كان من جهة القصص ففيه فوائد كثيرة. 

منها: أن الله أنزل قصص من تقدم تسلية للنبي مإشلاتهم ا 

لهم ا کان الأنبیاء يكابدون من الكفرة من الرد والتكذيب والقتل ونحو ذلك» فلم يمنعهم 

ذلك من المضي على ا حق فينزل عليهم في کل حال ما يسليهم به ولا يكون ذلك معیباً عند 

الفصحء ألا ترى أن الشاعر يكرر مفاخره في شعره وكلامه ويكرر المدح والهجاء وكذلك 

أهل الوعظ والكتاب يكررون المعنى في عبارات غتلفة. 

ومنها: أنه يرد في كل قصة قصة فائلة مستجلة وعبارة بديعة تضمن غير ما تضمنته العبارة 

الاول. 

ومنها: أن الله تعالى لما تحدی العرب بالإتيان بمثله جاز أن يتوهم متوهم أو يظن أن اللفظ 

التحدی بمثله مقدور وغيره ليس بمقدورء بل هو مستحیل, فلا يعقل التحدي؛ لأن التحدي 

إنما يصح باهو مقدور في نفسه ألا ترى أنه لا يكن التحدي بالجمع بين الضدينء فالله تعالى 

كرر القصص بالفاظ أخحر ونظم غير الأول ليعرف أن الإتيان بمثله غير مستحیل, وإثما العجز 

راجع إلى المتحدين فقط. 


(فصل: وأما الكلام على من يدعي الطعن من جهة التكرار). 

قوله: (فینزل عليهم في كل حال ما يسليهم به). 

هو كما ذكره مع التسلية يقع بذلك تثبیت تثبیت لهم وتسكين لدهشتهم» وإليه الإشارة بقوله 
تعالى: 9 رکد شض عك من ابا ال سل ما بت بے دراد #[هود:١؟1].‏ 

قوله: (فذلك يأتي على وجوه: منها: أن يراد بلفظ الأول إلى قوله:ومنها: أن يكون المعنى 
معنى لفظ الأول). 

فيه نظر لأنه قسم التكرار بإعادة اللفظ بعينه إلى أقسام:- 

أحدها: هو بعينه وهو قوله: (منها أن يرد بلفظ الأول). 


۲۹ 





م 
- المجلس لام الإسلامان 
یں 


دز المعراج الجزء الثاني /ه 





وأما التکرار بإعادة اللفظ بعينه نحو # کلاسوفتعلمون لون 4[انکائر:۳]ء فذلك يسأتي على 
وجوه منها: أن يرد بلفظ الأول فيكون اتساعاً وتأكيداًء وتفخیماً للشأنء وقد جرت عادة 
العرب بذلك ولا يعيب ذلك إلا جاهل باللغة 

ومنه: أن يكون المعنى بغير لفظ الأول حو : آمرك بالوفاء وأنهاك عن الغدرء فللعنی واحد 
واللفظ مختلفه وهذا النوع مستحسن عند أهل الفصاحة يستعملونه لتظهر بلاغة اللفظء 
فإن البلاغة لا تظهر في اللفظ الواحد ٤۸#‏ وإثما تظهر ببسط الکلام وتحسينه. 

ومنهة أن يذكر نعماً وأسباباً ويكرر اللفظ عند ذكر كل واحد منها نحو قولك لمن أنعمت 
عليه ألم أفعل لك كذاء اليس ذلك نعمة ونو ذلك» ومن هذا القبیسل قول « َءال 
رَيَكُمَاتَكُذبان ٭ عند ذكر کل نعمة تأكيداً لنعمه على الثقلین, وبياناً لكونه لا يمكن إنکار 
شيء منهاء ولا التكذيب. 





والٹانی: غيره وهو قوله: (ومنها أن يكون المعنى بغير لفظ الأول). 

والثالث: هو نفسه لکن مع تنبيه على موجب الإعادة. 

والرابع: كذلك وهذا تقسيم فاسد وكان اللائق أن يقول: وأما التکرار في غير القصص فقد 
يكون بإعادة المعنى بلفظ غير الأول وهو حسن عند أهل الفصاحة» وقد يكون بإعادة نفس 
اللفظ إما لكذا أو لكذا. 

قوله: (اتساعاً وتأكيداً وتفحيماً للشأن). 

يعني: اتساعاً في الكلام وتأکیداً للمعنى المراد وتفحياً لذلك الشأن الذي سيق له الحديث. 

قوله: (فإن البلاغة لا تظهر في اللفظ الواحد). 

إن قصد اللفظ المفرد فصحیح لکن نحو (آمرك بالوفاء) لیس كذلك» بل هو كلام تام 
وإن قصد باللفظ الواحد الجملة الواحدة الكاملة فلا نسلم ما ذکرہ بل تظهر البلاغة فيهاء 
ولعله راد لا تظهر كل الظهورء ولا تتضح كل الإتضاح. 

قوله: (ومن هذا القبيل قوله: « أي ءالاء رَيَكُمَا تُكَزَيَان *). 


۲۰ 


م 
المجلس لم الأسلا ماي 
ساب 


ما المجلد الثالث لل القول في أن القرآن الحكريم محروس عن المطاعن )ه 
پچ سج 722 اسمس بس سس هت سسحت 27527ب پرستج-تت نع۷ 17902 سس سس و سس 
1 لو رم اڑترس پر عم سے ہہ ہے 
ومنه أيضاً ما يرد على منوال الزجر نحو # ول وس نلم ہدز بین # أو يرد مورد الاحتجاج نحو 
امم ادن € 
وبابإجملة فلو وجدت العرب في ذلك طعناً لطعنوا به فقد کانوا أعرف بالفصاحة. 





فھو کا ذكره قال ابن قتيبة": لما عدد الله في هذه السورة نعماءه وذكر عبادة الاءه. ونبههم 
على قدرته جعل بین كل نعمتين 9# في ٤ا‏ لاو رَيّکماتکوبان ٭ ليفهم النعم ويقررهم بهاء 
كما يقول الرجل: لم أسكنك منزلاً أفتنكر هذا؟ ألم أعطك مالا أفتنكر هذا؟ ألم أنصر_ك على 

قوله: (ومنها: أیضا ما یرد على منوال الزجر نحو: « ول مانم كکدبین 4. 

المنوال الخشب الذي يلف عليه الحائك الثوب؛ ويقال للقوم إذا استوت أخلاقهم: هم 
على منوال واحد» ورموا على منوال واحد» أي رشق واحد. 

وقد قيل: إن قوله تعالى: # ووم زِلْنفَكَزَبِينَ € على تكراره أراد به المكذبين بيوم الفصل» 
فيكون تكرار فائدته توكيد الوعيد والتخويف. 

وقیل: يرجع في كل آیة إلى ما قبله» ففي الأولى أراد الکذبین بيوم الفصلء وف الثانية أراد 


-)١(‏ عبدالله بن مسلم بن قتيبة الدينوري أبو محمدء من أئمة الأدب ومن المصنفين المكثرين ء ولد ببغداد (۲۱۳ھ) وسكن 
الكوفة ثم ولي قضاء الدینور مدة فنسب إليهاء وتوٹی ببغداد (11/5ه) من كتبه (تأويل مختلف الحديث ط » وأدب الكاتب 
طط والمعارف ط)ء (أعلام : ج ٤/‏ /ص/٦۱۳).‏ 


۳۷1 








N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


عل المعراج الجزء الثاني » 








فصل 

وأما الکلام على الطاعنين بالكذب فيه والفساد فقد تعلقوا بآيات منها قوله تعالى: وله 
تلم توق موت الاش عاوَصكرها * لل عمران:۸۳]ء قالوا: وهذا کذب؛ لأنه لیس 
كل الناس مسلما ظ ٰ 

والجواب: الإسلام اللغوي الذي هو الإنقياد وا حضوع, يوضحه قوله: كرا 4 
والإسلام الشرعي لا یکون كرهاً. ظ 

ومنها قوله: 5دك رلك ل ْم مله > لالأنعام:١٠1ء‏ أخبر أن الشيطان زين لهم أعمامي 
فكيف يفعل الحكيم كفعل الشيطان؟ 

والجواب: المراد عملهم الذي أمرهم به زينه لهم بالوعد والترغيب كما قال: ۶ ہیاک 
الايمن وريه .. الآية# [ا حجرات:۷]. 





( فصل: وأما الكلام على الطاعنين بدعوى الكذب فيه والفساد). 

قوله: (المراد الإسلام اللغوي). يعني: وهو الإستسلام لأمره» وعدم الإمتناع عن حكمه. 
وهذا يبقى اللفظ على عمومه؛ ومن المفسرين من حمله على المعنى الشرعي . 

وقال: (طوعا) بالنظر في الأدلة والإنصاف من نفسه» (وكرهاً) بالسيف وبمعايئة مایلجیء 
إلى الإسلام كنتق الجبل على بني إسرائيل» وإدراك الغرق لفرعون والإشفا على الموت 
فَلَمَارأوأ باستا الوأ ءامنا أله ودم 4 [غافر:٤۸].‏ 

قلت: وعلى هذا التفسير يكون لفظ العموم لیس على ظاهره» فمن المكلفين من لم یؤمن 
طوعاً ولا كرهاء لکن لیس هذا يستلزم الكذب كا وهم الطاعنون» لأن استعمال اللفظ العام 
في بعض مدلولاته أمر سائغ وشائع واسع في اللغة ويعتمد في المقصود على القرينة. 

قوله: (والإسلام الشرعي لا يكون كرها). يقال: ليس وقوعه كرهاً يمنع من تسميته 
إسلاماء وإن| يعتبر عدم الاوکراہ في كونه مقبولا مرضيا. 


ک۱ ال 


قوله: (ومنها: قوله: ذلك زبتا..۹۴)... إلى آخرہ. هذه من شبھھم في دعوى الفساد فيه» 


YY 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


م المجلد الثالث ہہ سے القول في أن القرآن الحکریم محروس عن المطاعن ]© 
ك تت ئةئت ئ ‏ تت و ۶ 5 و ۱ سک ا ae Sm‏ 


ومنها قوله تعالى: َإِنِيْنَمَنْءِإلَامجَمْعرِو. لالإسراء:؛ 14 قالوا: ومعلوم أن الجاحدين 
والجمادات لا يسبحون بحملہ والبهائم. 

وا حواب: أن التسبيح يستعمل في تبعيد ما لا ينبغي والتنزيه عنه كما قال امريء القیس: 
(سبحان من علقمة الفلجر) أي بعداً N‏ 
نطق دلالة لانطق مقالة» ولهذا قال: # ولا فقهون د يهم 4 أي لاتفكرون وتدبرونء وم 
يقل: لاتسمعون تسبیحھم وقيل: المعنى وإن من شيء إل سبح لجل 





لکن يقال: وما معنى دلالتها على أن القرآن فيه فساد؟ إن كان المراد أنها تدل على أن الله 
يزين للعباد أعمالهم القبیحة فليس هذا فساداً في القرآن بل دليلاً على أن الله تعالى يفعل ما يقع 
به الفساد من التزيين» ولعل مرادهم أن ذكر مثل هذا في القرآن يقع به فساد لان العصاة إذا 
سمعوه استأنسوابه» وانشرحت قلوبهم بفهم تزيين الله أعمالهم. 

قوله: (المراد عملهم الذي أمرهم به). هذا أحد تأويلاتماء وقيل: العنی خليناهم وشأنهم 
ولم نکفھم حتى حسن عندهم سوء عملهم» أو يكون المعنى أمهلنا الشيطان حتی زين هم. 
قوله: (والحواب: أن التسبیح يستعمل)... إلى آخره. هذا كلام المحققين أن التسبيح في الاية 
جازا يراد به التنزيه بلسان الحال وشهادة الاستدلال. 

قالوا: ولا يحمل على المقال لأنه لا یصح من غير حي ولو جوزنا في غير الحي أن يكون 
قادرا عالماً متكلاً لم نجد دليلاً على أن الله حي . 

قال الرازي: وهذا كفر. 

وقيل: بل تسبيح قولا وهو باق مستمر. 

وقيل: كانت الجمادات أول ما خلقها الله ناطقة مسبحة. عن وهب": ما من شيء إلا وقد 
كان يسبح الله ثلاثيائة سنة. 

)١(‏ وهب بن منبه الصنعاني الذماري أبو عبدالله» مؤرخ كثير الأخبار عن الكتب القديمة» عالم بأساطير الأولين لا سيما 


الإسرائيليات » يعد من التابعینء أصله من أبناء الفرس الذي بعث بهم كسرى إلى اليمن» وأمه من حميرء ولد يصنعاء 
)٣ ٤ (‏ وتوفي بها (١٤۱۱ھ)‏ وولاہ عمر بن عبدالعزيز قضاءها (أعلام : ج /۸/ص .)۱۲٥١/‏ 


VY 





ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


او الجزء الثاني جه 














وقريب من هذا الجواب عن قوله: # وينه يسجد من فى السمئوات..* الآية لالرعد:١٠]ء‏ أي يخضع ٠‏ 
ولا يمتنع عما يفعل الله فيه 





وقال ابن الجوزي: اختلف في تسبيح غير العقلاء من قال إنه نطق. 

فقال إبراهيم النخعي: هو عام في كل شىء حتى الثوب والطعام وصرير الباب. 

وقال عكرمة": هو عام نی کل نام من شجر ونبات الشجرة تسبح والاسطوانة تسبح. 

وقال قوم: كل شيء لم يغير عن حاله فهو يسبح فإذا غير انقطع تسبيحه. 

قوله: (أي يخضع ولا يمتنع عما يفعل فيه). هذا أحد القولين» وهو أن المراد أن كل من في 
السماوات والأرض تنقاد وتخضع ما أراده الله فيه ولا تقدر أن تمتنمء ومعنى طوعاً وكرهاً 
على هذا أن بعض ما يريد الله إحداثه قد يكون مما يميل إليه طبعه فيحبه» وقد يكون مما ينفر 
عنه كالمرض وا موت والهرم مع عدم القدرة على المدافعة. 

القول الثاني: أن المراد وضع الجبهة على الأرض. 

وعلى هذا ففي (من) قولان:- 

أحدهما: أنه عموم يراد به الخصوص فبعض الساجدين يسجد طوعا وهم المؤمنون من 
الملائكة وغيرهم وبعضهم يسجد كرهاً وهم المنافقون. 

وثانیھما: أنه على عمومه وفيه وجھان:- 


(). عبدالرحمن بن علي بن محمد الجوزي القرشي البغدادي أبو الفرج ء علامة عصره في التاريخ وا حدیث كثير التصانيف» 
مولدہ بیغداد (۰۸٥ه)‏ ووفاته بها (۷٦٥ھ)ء‏ ونسبته إلى مشرعة الجوز من حالہاء له نحو ثلانمائة مصنف» (أعلام: 
ج / /ص .)۳۱٦۱‏ 

(٢۔‏ أبو عبداللہ عكرمة بن عبدالله البربري» مولی ابن عباسء أصله من البربرء وهب لابن عباس فاجتهد في تعليمه القرآن 
والسنةء حدّث عن : ابن عباس: وعلي» وابن عمرء وأبي سعیدء وأبي هريرة» والحسن بن علي » وعائشة» وغيرهم: 
وهو أحد فقهاء المدينة وتابعيهاء قال له ابن عباس : افت الناس. وقیل لسعید بن جبیر: هل أحد أعلم منك؟ قال: 
عكرمة. وقد تكلم فيه بعضھمء ولم يسمع ؛ لان عكرمة احتج به أهل الأسانيد والسنن» ومات ابن عباس وهو على 
الرقء فباعه علي بن عبدالله بن عباس من خالد بن يزيد بأربعة آلاف. وقال له عكرمة: ما خير لك بعت علم أبيك بأربعة 
آلاف. فاستقال البيع ورده وأعتقه» توفي سنة /ا١٠ه.‏ (مقدمة الأزهارء تهذيب التهذيب). 


و 


N 
المجلس ی الإاسلامان‎ 
ساب‎ 


مڑ المجلد الثالث دعس سس ب ۱االقول في أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن ہہ 
چک مج277 لسعم 27777755375222ج تاه سه ع 1775 ماسح سف لم72 7ج ا 


كما قال الشاعر: 
بج مع صلل البق في حجراته ترى الأكم فيه اسجداللحوافر 

أي لا يمتنع الآكام من سلوكها عليها. 

ومنها قوله تعال: ط مڪ روا و ےر اگ 14ک عمران: ]٥‏ وقال: و کډ یتین 
لالقلم:٥٤]ء‏ وقال: # وهو عه € [الداء:٠٤٠]ء‏ وقال: # هكمز ئيم ٭ل1البقر:٥]ء‏ وقال: 

رؤا سيو سَيتَهُ متها * [الشررى:٠٤]ء‏ قالوا: فكيف يجوز من الحكيم أن يفعل هذه القبائح 
التي هي المكر وا خدیعة ونحوها؟ 

والجواب: أن هذا مجاز من باب تسمية الشيء باسم ما يقابلهء كما قال تعالى: من ‌اعتدیٰ 
کک تد وَأئکد 14 لقرة:٤۱۹]‏ وكما قال: موا الله دنمہم بات یت۷۷٦]‏ . 


الأول: أنه خبر في معنى الأمر بمعنى أنه يجب على كل من في السموات والأرض أن یسجد 
لله طائعاً أو كارهاً وهو حيث يشق عليه السجود لمرض أو أمر شاغل. 

والثاني: أن المراد أن في خلق من في السموات والأرض وتصويرهم مايدل على وجوب ) 
السجود لله طوعا وكرها. 

قوله في البيت: (جمع تصل البلق في حجراته ترى الأكم فيه سجداً للحوافر). 

أراد بالجمع الجيش» (والبلق) نوع من جنس الخيل» قال في (الضياء): البلق کل لون خالطه 
بیاض (وتصل) بفتح التاء الفوقانية المثناة» وکسر الصاد المهملةء وتضعيف اللام» ومعنى 
الصليل صوت لأجواف الخيل عند العطش» (وا حجرات) جمع حجرة وأصلها حظيرة 
الإبل والغنم» وحجرة الدار معروفة» (والأكم) أصله الأكم بضم الكاف خفف وهو جمع 
آکام» وآكام جمع أكم؛ وأكم جع أكمه وهي معروفة. 

قوله: (قالوا: فكيف يجوز من ا حکیم أن يفعل هله القبائح). 

اعلم: أنه لا ينبغي أن تورد مثل هذه الآيات فی معرض الطعن في القرآن وإنما ينبغي إيرادها 
في عرض الطعن في العدل وا حکمة ى) مضى. 


Yo 








:پر 
المجلس سی الإسلاقي 
یں 


م المعراج 





الجزء الثاني )ه٠‏ 





وقال عمرو بن كلثوم: 

ألالا جيل ن أح د عليئا ‏ فتجهل ف وق جھسل الجاهليبا 
فسمى الحزاء على اجهل جهلاً وقال آخر: 
فسمى اللبن دما لما كان جزاء /4// على الدم أي من إبل الدية 
ومنها قوله تعالى: ٭ وی وَالرِیوْنِ #لالتين: :] ونحو ذلكه قالوا: فأقسم الله بالأشياء الخسيسة. 
والجواب: أن القسم قد يكون لتحقيق الأمر المحلوف عليه . ظ 
وقد يكون لتعظيم المحلوف به وكلا القسَمين داخل في كلام الله تعالء ولیس شسيء مسن 

خلق الله بخسیس. 





قوله: (قالوا: فاقسم الله بالأشياء الخسيسة). كان الأحسن أن يقول: فتضمن القرآن القتسم 
پسروورنرووو سی سی سس سم 

قوله: (قد یکون لتحقیق الأمر ا حلوف عليه). 

يعني: وإن لم يكن المقسم ؛ وک 10 1 1ض افلم وای 
إن صدق»”" لمن سأله عن الفرائض» فلما علمه إياها أقسم لا زاد عليها ولا نقص؛ فما قصد 
لبش الام | لا تأكيد صدق الخبر وتحقيقه لا تعظيم أبيه فإنه كان کافرا. 

قوله: (وليس شيء من خلق الله بخسیس) 

لیس على عمومه فإن أشياء من المخلوقات تلحقها ا خسة إما بأصل الخلقة كالكلب 
والخنزير ونحوهماء وإما لأمر مكتسب كالكافر ونحوه. لکن أما (التین والزيتون) فقد قال 
جار الله: أقسم الله ا لأنہما عجیبان من بين أصناف الأشجار المثمرة. 


(۱( .هو بعض حديث عن أنس قال : : جاء رجل إلى رسول الله ایدم فقال : : یا رسول الله : : كم فرض الله على عباده من 
الصلوات؟ قال : : «افترض الله على عباده صلوات خمسا» فحلف الرجل لا يزيد عليه شيئاً ولا ينقص منهء فقال 
صا ل ةالقم : «أفلح وأبيه إن صدق»› وئی رواية الترمذي «إن صدق ليدخلن الجنة» أخرجه مسلم والترمذي. اه 


۲۲٦ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


”سے LL a ag‏ اي جب ا ۔۔مےمےمست-ےنس-تمےئےتے ےے-ے-ے ے ےے99یحىمنمكتے - ح ‏ چژچ-ت----۔< 
جو ججح شھووووووڑنوڈوڈسُھھجچھوا سووچجسھویو سججھھُْدس“سسو “چپ پوپ ےمحصسحدڈپچوجپوحسعدجوجوو سپ ڪڪ 


عو 3 


ومنها قوله تعالى: #وَلْعَدَحَلَةَنَحكمْ مم صو رکم مم فال لم ی کو اس ج دولا دم €[ لأعراف:١۱]ء‏ 
قالوا: فظاهرها أنه أسجد الملائكة لآدم بعد خلقنا وهو كلب. 

واللجواب: أن المراد بقوله تعالی: كفتك 4 آدم مء ومن عادة العرب إضافة أحوال 
الآباء إلى الأولاد فيقال: أنتم فعلتم» أي آباؤكم كما يقال لمتأخري بني العباس: أنتم قتلتم آهل 
البيت» أي آباؤكم وأشعارهم وافتخارهم مشحون بهذاء يقول قائلهم: فعلناء أي آباؤناء فقد 
قيل: إن (ثم) هنا بمعنى (الواو) ومثلها في قوله :# ثم الله شهيد# والواو لا تقتضي 
الترتيب. 





وروي أنه أهدي للنبي مل نام طبق من تین فأكل منه وقال لأصحابه:«كلوا فلو قلت إن 

فاكهة نزلت من الجحنة لقلت هذه”. 

ومر معاذ" بشجرة الزيتون وأخذ منها قضيباً فاستاك به وقال سمعت رسو ل الله مل لداعم 
يقول:«نعم السواك الزيتون من الشجرة المباركة'”. 

قوله: (فيقال: أنتم فعلتم أي آباؤكم). من هذا القبيل قوله تعالى: # فل قد جَآءكُمْ رسل 
ين مل يلدت ودی قلشم شلام فتَلتموهُم #* عمران:۱۸۳] فإن القائلين والذين 
جاءهم الرسل هم آباؤهم لاهم وإذا حمل قوله تعالی: # حلسم م صوَرتككم ثم لتا 
ميك ٭ على ظاهره فالمعنى ثم إنا نخبركم أنا قلنا للملائكة. ظ 

قوله: (فقد قيل: إن ثم هنا بمعنى الواو). 

هذا لا يوجه به الكلام إلا من ضاق عطنه» وإتيان (ثم) بمعنى (الواو) غير مشهور وقوله: 
ثم الله سيد # [یونس:٤؛]ء‏ توجه بأن المراد مقتضى الشهادة وهو العقاب» وهو متأخر عن _ 
مرجعهم إليه» أو يراد ثم الله مؤد شهادته. ) 

)١(‏ هو في كنز العمال (ج/۱۰/رقم/۲۸۳۰۷) بلفظ : «كلوا التين فلو قلت : إن فاكهة نزلت في ا جئة بلا عجم لقلت هي 
جج 110 ؛أبوعبدالرحمن + من آفات الصحابة + شهديدرا وما بعدهاء 


وكان إليه المنتهى في العلم بالأحكام والقرآن » مات بالشام سنة مان عشرة » تمت تقريب . 
(۳()۔ هو في كنز العمال (ج/۹/رقم /۸ )۲٦۲۲‏ بلفظ : لانعم السواك الزيتون من شجرة مباركة يطيب الفم». 


۲۷ 








AN 
المجلس لمت الإأسلاماي‎ 
یں‎ 


5 المعراج الجزء الثاني يه 
_-- ا سج 


ومنها أن الله جعل القرآن بعضه محكماً وبعضه متشابها قالوا: وكان اللائق با لحکم أن 








یجعل الكل محكما. < 
واج جحواب: أنه تعالى جعله كذلك لوجوه أحدها أن يكون التكليف أشقء فيكون الشقواب 
عليه أكثر. 


وثانيها أن يكون ذلك حثاً على النظر وصارفاً عن التقليد من حيث لو جعل الكل محكماً 
لاكتفى الناس بظاهره فتركوا أصول التوحيد والعدل والنظر فيها. 

وثالٹھا: : أنه تعالى أراد أن يفعله في أعلى درجات الفصاحةء ولا يتم ذلك إلا بان يسلك فيه 
طريقة العرب من التجوز والاستعارة والتشبيه والكناية 





قوله: (ومنها: أن الله جعل القرآن بعضه محكماً وبعضه متشابها). 

المحكم: ما أحكمت عبارته بأن حفظت من الاحتمال والاشتباہہ وقيل: ما وافق الدليل 
ك مثال المحكم: ل لائڌرڪۀ الابصر € [الأنعام:1٠٠1»‏ ل لیس 
3 یہ شی * [الشورى:١1]‏ إت الله لا یا بالف کار € [الأعراف:8؟]. ومشسال 
المتنشابه: إل رهاظ © [القيامة:17-]» 9# الخ عل الم رش استویٰ 4 [طه:ه ]ء *3 آمرنا مت فا 
شور وم می سور یرت 
المتشابه في القرآن. 

قال جار الله: ولما في تقادح العلماء إتعابهم القرائح واستخراج معانيه ورده إلى المحكم من 
الفوائد الجليلة والعلوم الجمة ونيل الدرجات عند اش ولأن المؤمن المعتقد ألا مناقضة في 
كلام الله ولا اختلاف إذا رأى فيه ما يتناقض فی ظاهره» وأ مه طلب ما يوفق بينه ويجريه على 
سنن واحد فكر وراجع نفسه وغيّره ففتح الله عليه» وتبين مطابقة بقة المتشابه المحكم ازداد 
طمأنينة إلى معتقده وقوة في إيقانه. 

قوله: (من التجوز والاستعارة والتشبيه والكناية). 

يعني: لان الذي يعرض من التشابة بسبب سلوك هذه المسالك ولو أتى بالكلام على 
حقيقته لم يعرض فيه اشتباه» وعده للتشبيه من الأسباب في التشابه فيه نظر لأنه من قبيل 

TVA 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


ملا المجلد الثالث + لل ۔القول في أن القرآن الكريم محروس عن المطاعن )> 
جح سج ج سس سب سج سج TTT‏ 


ليكون أدحل في الإعجاز والملاحة؛ لأنه يكون بالاشتباہ يحتمل أكثر من معنى واحد وذلك لا 


محالة ما يزيد اللفظ حسنا. 
ورابعها: أن يمتحن به عباده في باب الاعتقاد وسائر التكاليف ليتميز المخلص من المرتاب 
والحقق ممن في قلبه زيغ. 





استعمال الحقائق لا المجازات. مثال التشبيه: (زيد کالأسد). والاستعارة مبنية عليه لكنها 
من قبيل المجاز وهي أن يطوى ذكر المشبه ووجه التشبيه وأداته وتقتصر على الإتيان بالمشبه به 
نحو: (رأیت أسداً) وأنت تريد الرجل الشجاع» والتجوز ظاهر وهو الإتيان بالمجاز والمجاز 
هو اللفظ المستعمل في غير ما وضع له والكناية التعبير عن الشيء بلوازمه كقوهم في الكناية: 
(طويل نجاد السيف)ء وعن الكريم: (كثير رماد القدر). 

قوله: (والملاحة) 

يقال: ملح الشیء بملح ملحاً وملاحة وملوحة أي حسن فهو مليح» ومُلاح بالتخفيف. 

قوله: (لأنه يكون بالاشتباه يحتمل أكثر من معنى واحد). 

هذا يتفق في بعض المتشابه أنه يحتمل معاني متعددة أو معنيين كقوله تعالى: إل رَيَبَانَاظِرة ‏ 
فإنه يحتمل نظر العين ويكون المعنى إلى ثوابه ونظر الانتظار. 


۹ 











اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مز المعراج الجزء الثاني يه 











القول في سائر معجزاته ا 
هي أكثر من أن تحصىء وقد روى الحاكم أن له ألف معجزة. 
واعلم أن أكثرها متواتر ضروري لمن عرف السير وفحص عن الأخبارء فلا يقلح في ذلك 
کون غير أهل السير لا يعرفونها ضرورة ونحن نذكر اليسير من معجزاته على جهة الإجمال 
والإشارة. 





(القول في سائر معجزاته بد 

قوله: (وقد روی ا حاکم أن له ألف معجزة). 

قبل [الإمام يحبى]: وذكر محمود بن الملاحمي والإمام يحبى لمأن له مسيم ثلاثة 
آلاف معجزة» وأرادوا بذلك ما ظهر له وعلى يديه من حد الطفولة بل من حال الحمل بهثم 
إلى أن بعث ثم إلى أن توفي. 

قوله: (واعلم أن أكثرهامتواتر ضروري)... إلى آخره. 

هذا ما ذهب إليه الشيخ أبو القاسم البلخي فإنه ذهب إلى تواتر کشیر من المعجزات غير 
القرآن كمجيء الشجرة تخد الأرض» وتسبيح ا حصی في كفه» وانفجار ا ماء وحنين الجذع. 
وإشباع الخلق الكثير من الطعام الیسیں وكلام الذراع المسموم» وكلام الذئب» ورد الشمس - 
عن غرو بها لما خشي فوت صلاة العصر» وحديث الإستسقاء؛ والمعراج» والإخبار بالغیوب 
وانقضاض الكوكب» فقال: هذه متواترة لکن لاعلى حد تواتر القرآن. 
- وقال الشيخان أبو علي وأبو هاشم: لم يتواتر من معجزاته "ليام سوى القرآن وإلا ما 
أنكره مخالفونا من اليهود والنصارى وغيرهم» ولكانوا مشاركين في العلم بوجوده 
كمشاركتهم في العلم بوجود القرآن. 

وقيل [الإمام يحبى ]: هي منقسمة إلى ما هو متواتر معلوم بالضرورة» وإلى ما هو متواتر في 
المعنى وإن لم تتواتر أفراده» وإلى ما يعلم كونه معجزاً بالدلالة ومعنى ذلك أن هذه المعجزات 


۴۸۰ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مڑالمجلد الثالٹ ...سس سسس ‏ القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام ج 
أٹأهأو‪ھٛأفأٰ‪سییھ"ھ"ھسُ9ُصَسصيػكکكٴميئۂٹکطکٌُوپوومسچجوڈھکک]٤ھپووسوس1وٹ>چووجچ0پٹ“_سٹپڈججموسسپپسجوسٌوسمسودسوچپجھپی۰‫])ممسسجچچھوھو|وسیسیسمییپمسسجوسجسجوجوچت-‏ 


فمنها ما يتعلق بكثرة الطعام القليل ما نزل قوله تعللى: # وار حَشِيريك ا لافرورے % 
[الشعراء: ١‏ ؟!, دعا بني هاشم على فخذ شا وعس من لبن وهم أربعون رجلا فأشبعهم 
وأرواهم وقاموا وهو حاله فعل ذلك ثلاثة أيام. 

ودعا أهل الخندق على عناق ذبحھاجابر بن عبد الله وصاع من شعير فصدروا وهو بحاله. 

وجمع الناس مرة على أقل من صاع من التمر فصدروا والثوب يفيض من أطرافم 





على كثرتها لا تصح من جهة العادة كونها كلها كذبا لأن ذلك عا م تجر به العادة» فيجب أن 
يعلم بم| بلغنا منها أن هناك معجزات أو معجزاً وإن لم يعلم عينه. 

قلت: ولا يخلو هذا الكلام عن ركة. 

قوله: (علی فخذ شاأة وعس من لبن وهم أربعون رجلاً). 

في رواية جنب شاة وقدح من لبن» وأنهم ثانية وأربعون» والعس: القدح العظيم. 

قوله: (فأشبعهم وأرواهم). 

وفي رواية: واللحم واللبن بحاهماء وكان الواحد منهم يأكل الجذعة» ولا اتفق ذلك قال 
أبو لهب: يا بني عبد المطلب لو م يكن من سحر ابن أخيكم إلا ما ترون. 

قوله: (وصاع من شعير). وقد قیل: أنه ستة آصع. 

قوله: (فصدروا وهو بجحاله). المروي أنه شلام لما قرب الطعام واللحم أورد الناس عليه 
على عشرة عشره حتى صدروا وبقي شيء. 

قال جابر: أكلنا منه وقسمنا ما بقی. 

قيل: وكان الآكلون منه وهم أهل الخندق ثلاثة آلاف. 

قوله: (وجمع الناس مرة أخرى على أقل من صاع من التمر). 

هذا إشارة إلى ما روي أنه ابنة بشير بن سعيد”" دعتھا أمها وهي أخت عبدالله بن رواحة" 


سنة ثلاث عشره مع ابي بكر ء أخرج له المرشد بالله والنسائي . 
۳A1‏ 








اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج 





الجزء الثاني of‏ 


ومنها ما يتعلق بكثرة الماء القلیل: ٠‏ شکی الناس إليه العطش في غزوة تبوك فاستدعى 
ليا بميضائة ووضع يله فيها فنبع الما من بين أصابهء فكانت نے اج نے 
ودوابهم وحملوا ا لماءء ومروا في هله الغزاة على ماء قليل يكفي الراكب والراكبين وقد 
عطشوا فأمر يتأن لا يوسه أحد حتى يصله فلما وصله /٥/‏ أخذ منه قليلاً وقضمض به 
وجه فيه فانبعث يجري فارتوى الناس وصارت عيئاً تجري. ونضب ماء البثر يوم الحديبية فأمر 
تا لبراء بن عاذى”؟ بسهم فقال: «اغرزه فيه وقل: بسم اله» ففعل ففار الماء حتى غرفوا 
من رأسها بایدیھم وجاعه قوم من العرب فشكوا إليه قلة ماء بثرهم وملوحتهاء فجاءها فمج 
فيها ففار ماڑھا عذباً زلالاً فأراد مسیلمة مثل ذلك فعكس الله مرادد 

ومنها ما يتعلق بالإخبار عن الغيوب كيخخباره بأن علياً يقاتل الناكثين والقاسطین والمارقين 
وأن عماراً تقتله الفئة الباغية وأن آخخر زاده ضياح من لبن وأن أمته لك كنوز كسرى 
وفیصر, 








فأعطتها حفنة من تمرء وأمرتها أن تذهب بها إلى أبيها وخاٰا وہما نی عمل ا خندق فلما مرت 
عليه ملإشلهنهم قال:«هات ما معكہ. فصبته في كفيه فما ملأهماثم أمر بشوب وبسط وجيء 
بالتمر عليه فتمدد فوق الثوب ثم قال لرجل عنده:«أدع أهل الخندق هلم إلى الغداء. 
فاجتمعوا فأكلوا منه حتى صدروا وإنه ليتساقط من أطراف الٹثوب. 
قوله: (وإن آنحر زاده ضياح من لبن). هو بن بفتح أوله لبن رقيق يخلط الماء عليه 
قوله: (وأن أمته تملك كنوز كسرى). روي أنه لاجم کتب إلى كسرى المسمى إبرويز 


)01( - عبدالله بن رواحة بن ثعلبة الأنصاري من الخزرجء أبو محمد صحابي» يعد من الأمراء والشعراء الراجزين» كان يكتب في 
الجاهلية وشهد العقبة مع السبعين من الأنصارء وكان أحد النقباء الأثني عشرء شاد درا واجدا وا دی ,الد 
واستخلفه النبي ملإشلةابهم على المدينة في إحدى غزواتهء وصحبه في عمرة القضاء وله فيها رجز وكان من الأمراء في 
وقعة مؤتة فاستشهد فيها (أعلام : ج ٤/‏ اص .)۸٦/‏ 

)٢(‏ - البراء بن عازب الأنصاري الأوسيء ابو عمارة صحابي جليل القدر استصغر هو وابن عمر يوم بدر وشهد أحداً وما 
بعدها وبيعة الرضوانء وشهد مع أمیر المؤمنين الجمل وصفين والنهروان. عنه: ابن أبي ليلى وغيره. توفي بالكوفة بعد 

التسعينء خرج له أثمتنا الخمسة الأخوان والموفق بالله والمرشد بالله وحمد بن منصور - دنا -. والستة: البخاري 
ومسلم وأيو داود والنسائي والترمذي وابن ماجه. انظر لوامع الأنوار لمولانا الإمام الحجة مجدالدين بن محمد المؤيدي أيده 
الله تعالی(ط٢‏ - 1۷/۳ .)٦۸‏ 


TAY 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مڑالمجلد الثالث سس سس سل ۔القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام به 





وکلخبارہ بقتل ا حسین وموضع قتله, وأن سسمب رأسه وإخبارہ بوفة 
النجاشي في يوم توء 


فمزق الكتاب فقال لشم :«اللهم مزق ملكه وسيمزق عليه أما إنكم ستملكون أرضه. 
فكان کم أخخبر لساغم مزق ملكهم وشتت جمعهم وملك العرب رقابهم في خلافة عمر. 
قوله: (وكإحباره بقتل ا حسين وموضع قتله). إشارة إلى ما روي عنه ملإشلالهم :يقت ل ابني 
الحسين بظهر الكوفة الويل لقاتله وخاذله ومن ترك نصرته". ونحوه مما ورد عنه مل يلدعم 
في هذا المعنى. 

قوله: (وأن علياً ستخضب ميته من رأسه). 

إشارة إلى ما روي عنه “نع ژال ہم والراوي له على السا فإنه لقال في بعض مقاماته: 
حدثني الصادق المصدوق البار ٣‏ شال ۂم: (أني لن أموت حتى تخضب حيتي هذه من دم 
رأسي يضربني أشقى هذه الأمة كا عقر ناقة الله أشقى ثمود). 

قوله: (وإخبارہ بوفاة النجاشي يوم توفي). 

قيل: إن النجاشي”"لما مات بالحبشة طوى اللہ الأرض حتى نظر “لٹ لغم إلى جنازته فصلى 
عليه هو وأصحابه ثم قال:«استغفروا لأخيكم. 

قلت: أما على هذه الرواية فليس وجه الإعجاز الإخبار بالغيب فإنه قد شاهد ذلك بل 
يكون وجه الإعجاز طي الأرض له ومشاهدته ما بعد عنه البعد المفرط» ولعلهم جعلوه من 


)١(‏ الحديث في أمالي المرشد بالله في الحديث الثامن في فضل الحسين بن علي عليهما السلام (ص/۱۷۷) بلفظ : (وبه) قال 
أخبرنا أبو القاسم عبد العزيز بن علي بن أحمد الأرجي بقراءتي عليه» قال أخبرنا أبو القاسم عمر بن محمد بن إبراهيم بن 
سبنك القاضي ء قال أخبرنا أبو ا حسین عمر بن ا حسن بن علي بن مالك الأشنانی ء قال حدثنا أبو بكر محمد بن زكريا 
المروروذيء قال حدثنا محمد بن إبراهيم المروزي الأعورء قال حدثني موسى بن جعفر بن حمد؛ عن أبيه جعفر بن 
حمد؛ عن أبيه محمد بن علي » عن أبيه علي بن الحسين » عن أبيه عن علي ا قال : قال رسول الله ملإشلدالهم : «يقتل 
ابني حسين بظهر الکوفةء الويل لقاتله وخاذله ومن ترك نصرته». 

(۲) . أصحمة ملك الحيشة» معدود في الصحابة» وكان ممن حسن إسلامه ولم يهاجر ولا له رؤية فهو تابعي من وجه صحابي 
من وجهء وقد توفي في حياة النبي مإشطدالثم فصلى عليه الناس صلاة الغائب (أعلام النبلاء: ج /٣/ص .)۲٦۸/‏ 


TAY 








ا 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


5 المعراج الجزء الثاني يله 











وكذلك قتل جعفر يوم مؤتة في يوم قتله حتى كان يقول: قتل فلان قتل فلان ثم ميته 
قليلاً ثم يقول: قتل فلان. 
وإخباره بقتل شيرويه لأبيه كسرىء فقال: قتل هله الليلةء وقد مضى من الليل كذا. 





قبیل الإخبار بالغيب بالنظر إلى غيره مل يدام . 

قوله: (وكذلك قتل جعفر" يوم مؤتة). 

القصة أنه ملإشلدلهم بعث جیشاً وجعل أميرهم زيد بن حارثة وقال شم:ہإن أصيب 
فجعفر» وإن أصيب جعفر فعبدالله بن رواحة. فكان في حال مع ركتهم وهو سن الم قاعد 
في مسجده يخبر بم جرى لهم قال: «قتل زيد وأخذ الراية جعفر ثم قال: قتل جعفر ثم أمسك 
ساعة وقال: أخذ الرایة عبدالله بن رواحة». وذلك أنه توقف عن أخذ الراية ثم أخذھاوم 
يبادر كجعفر ثم قال: «قتل عبدالله» فكان الأمرى) أخبر. 

قوله: (وإخباره بقتل شيرويه لأبيه كسرى). 

في السيرة النبوية عن الزهري” أنه قال: كتب كسرى إلى باذان وهو عامله بالیمن أنه بلغني 


(1) هو السيد الشهيد علم المجاهدين جعفر بن أبي طالب» أبو عبدالله ابن عم رسول الله ٣ن‏ اٹم أخو الإمام الأعظم علي 
بن أبي طالبء وهو أسن من علي بعشر سنینء هاجر البجرتين؛ وهاجر من ا حبشة إلى المدینةء فوافى المسلمين وهو 
علي خيبر إثر أخذها فأقام بالمدينة أشهرا ثم أمره رسول الله صلی عليه وآله وسلم على جيش غزوة مؤتة بناحية الكرك 
فاستشهد انظر سير أعلام النبلاء )۲۰٦/١(‏ وما بعدها وهذه ليست سرية بل غزوة وهي غزوة مؤتة» وكانت في جمادى 
الأولى سنة ثمان من البجرة ومته بأدنى البلقاءء والبلقاء دون دمشق. 

(۲) ۔ الزهري هو محمد ب ع مسيلم بن عبيدالله بن شهاب بن عبدالله بن ال حارث بن زهرة الزهري القرشي ٠‏ أبوبكر المدني ۽ قال 
الإمام المؤيد بالله : هو في غاية السقوط » قال : وقد روي أنه كان أحد حرس خشبة زيد بن علي ل 
وناك معت ب شور ٹب رهما ذا DS E‏ وت شر تا 
بزي جندهم ء وله الطامة الكبرى عند عبدالرزاق عن معمر عن الزهري عن عروة عن عائشة » قالت : كنت عند رسول 
الله رآله فقال إن سرك أن تنظري إلى رجلين من أل النار فانظري إلى هذين قد طلعا فنظرت فإذا العباس وعلي بن أبي 
طالب ء قال الإمام المنصور بالله علد في الشافي اق شهاب اتل إلى الدزيا اعا ا ا من يني أمية علي ملكهم 
بعلمه وأصاب من دنياهم نصیاً وافراً » وقال الإمام المنصور بالل القاسم بن محمد ؟ في الإعتصام (۱۸۵/۱) : 
وني بعض طرقه الزهري وكان صاحب شرطة بتي أمية ولا بختلف الناس أنه كان يأخذ جوائزخم > وحكى الذهبي أنه 
قال: نشأت وأنا غلام فاتصلت بعبد الملك بن مروان ثم توفي عبدالملك فلزمت ولده الوليد ثم سليمان ثم عبدالعزیز ثم 
لزمت هشام بن عبدالملك » تمت . ۱ 


۴۸۰ 


م 
المجلس لم الأسلا ماي 
ساب 


ملا المجلد الثالث ع ل ل القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام ج 





وإخباره بأن عتبة بن أبي لهب يأكله الأسد ؛ 


أن رجلا من قریش خرج بمكة يزعم أنه نبي فسر إليه فأستتبه فإن تاب وإلا فأبعث إل 
برأسه فبعث باذان بكتاب كسرى إليه شالم فكتب إليه رسول اللہ ملاشيلةاتم :ران اللہ قد 
وعدن أن يقتل كسرى في يوم كذا من شهر كذا. 
فلم أتاه الكتاب توقف لينظر فقال: إن كان نبياً فسيكون ما قال فقتل الله كسر.ى في اليوم 
الذي قال رسول اللہ مل دام . 
قال ابن هشام": قتل على يد ابنه شيرويه وتي ذلك قال خالد بن حق:- 
وكسسرى إذتقسمه لوه 2 بأسسياف كسما اقتسسم اللجام 
مخضت املون لهب يوم أتىولكلحلملةتمام 
فل بلغ ذلك باذان بعث بإسلامه وإسلام من معه من الف رس إلى رسو ل الله ملؤبشيد ةادهم 
وقالت الرسل من الفرس: إلى من نحن يا رسول الله؟. قال:«أنتم منا وإلينا أهل البيت. 
انتھی. وني رواية أن كسرى إبرويز أمر عامله باليمن وهو باذان: أن أبعث إلى هذا الرجل» 
وكتب باذان إليه ملشلإام إنك إن أجبت كتبت فيك وسمعت وإن لم تجب فهو كسرى 
بخرب بلادك ويستأسر قومك ونزل جبريل ملت بعد ذلك فقال: «يا محمد إن ربك يقرئك 
السلام فيقول: سلطت على كسرى ابنه فقتله خمس ساعات مضت من ليلة كذا» فدعا 
ملاشيد غم رسل باذان وكتب إليه وأخبره بذلك ووعده على الإسلام أن يستعمله فأسلم 
باذان» والله أعلم. 
قوله: (وإخباره بأن عتبة بن أبي لهب يأكله الأسد). 
المشهور أنه نلم دعا على عتبة وكان يؤذيه كأبيه وطلق ابنته كاثع لالم بأمر والده 
وكانت تحته ومزق ثياب النبي ٣“‏ عام فقال:«اللهم سلط عليه كلباً من كلابك. فخرج إلى 


)١(‏ هو عبد الملك بن هشام بن أيوب الحميري ا معافري ؛ مؤرخ ولد ونشأ بالبصرة» توفي بمصر عام ۲۱۳ھ من مؤلفاته السيرة 
اة 
۸۸۰۷ 








ا 
المجلس ی الإاسلافان 
یں 


مز المعراج الجزء الثاني ه 











ونحو ذلك كثير. 





الشام تاج رامع نفر من قريش فلم كان ببعض من الطريق عرسوا ليلاً فسمعوا زئير الأسد 
فقال عتبة: هذا والله أكلي فقيل: وكيف تخافه نت من بیننا؟ فقال: إن حمدأ توعدني به. وقَل 
ما قال شيئاً إلا كان فجعلوه في وسطهم وباتوا فتخطاهم الأسد إليه وأخذ برأسه فاحتمله 
من بینھم وذهب به وحطمه وكان يستغيث فلم يغثه أحد وهي من آياته ا ةم العظيمة 
وقد ذکر ذلك حسان في شعر له فقال:- 
إذس اط الله علي هكلبه يمشي الحويناء مشية الخسادع 
حتنىأتاهوسط أص حايه وقدعلتهم يةةالماجع 
فاتقمالرس بنافوخ ےه والتخر منه فغرة اللجسائع 
منعادفاليِثلهعائد آفضےعبهمسنخضیرشائع 
من یرجع العسام پل أهله 01 فےااکیسل السبعبالراجع 
قوله: (ونحو ذلك کثیر). من ذلك أن عمر بن ا خطاب استأذنه لشم نی أن يفعل سوء 
بسھیل بن عمر و" فقال صلإشيل ةلهم : دعه یا عمر فلعل له مقاماًيسرك فلم| مات ملإشلدنيم هم 
أهل مكة بالردة فخطبهم سهيل بمكة كخطبة أبي بكر بالمدينة كأنه سمعها فلم| بلغ ذلك عمر 
قال صدق “لثم لقد قام مقاماًسرني ومن ذلك أنه لما وقع الفتح لکة هرب عكرمة بن 
آي جهل فقال ٣ش‏ !ال م: دسیأتی عكرمة ويسلم فلا تذكروا أباه» بحضربته فكان الأمر كما 
أخبر ومن ذلك أنه قال لوفد عبد القيس: «إن شئتم وصفتم بلادكم وإن شئتم عتم وصفتها 
لکم»» فقالوا: صفها لنا نزدد بذلك إي|منا فوصفها هم. 
فقالوا: لأنت أعلم ببلادنا منا وغير ذلك وغيره. 


(١)۔‏ . سهيل ين عمرو بن عبد شمس القرشي العامري من لوى» كان عمر بن ا خطاب يخشى مقاماته في الخطابة »> أسره 
المسلمون يوم بدر وافتدى » فأقام على شركه إلى يوم الفتح 0۵0+ > ثم سكن المدينة ؛ وهو الذي أقر الصلح 
عن قريش يوم ا حدیبیةء مات عام الطاعون بالشام. 


A٦ 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


ما المجلد الثالث ل ل القول فی سائر معجزاتہ علیہ السلام ه 


ومنها تسبيح الحصى في یلم وتكلم العضو المسموم له وكذلك ا حمل والظبية والضب 
والذئب والشاة 





قوله: (ومنها تسبيح ا حصی في يله). روى أبو ذر أنه مإشلالهم آخذ في كفه سبع حصيات أو 
تسعاً وكان لتسبيحهن دوي كدوي النحل فلا وضعهن انقطع ذلك ولا أراد الله إكرامه 
بالنبوة كان إذا خرج لحاجة أبعد إلى شعاب مكة فلا يمر بحجر ولا شجر إلا قال: عليك 
السلام يا رسول الله. 

قوله: (وتكلم العضو المسموم له). لما فتح خیبر أهدت له امرأة منه شاة مسمومة وفي رواية 
أنها سألت عا یرغب إليه ملإشليائهم من اللحم» فقيل: الذراع فوضعت السم فيه؛ فلم أراد 
م لغم أكله قال: إني مسموم فتركه اه وقال للمرأة: «ما ملك يا عدوة الله على ما 
فعلت»؟ فقالت: قتلت خالی فقلت: إن كان ملكا أرحت الناس منه وإن كان نبياً فسيعلم. 

وفي رواية: أنه كان مع النبي شال رجل اسمه بشر بن البراء فتناولا من اللحم فأساغ ما 
مضغ فھلك: وأما النبي ںام فلفظ ما كان في فمه. وقیل: إن سبب موته مل شلام تلك 
ا مضغة» وأنه لما شارف الموت قال: «ما زالت آكلة خیبر تعادنی فهذ أوان قطعت أبهري»”" 
فأدرك نلم فضيلة الشهادة مع النبوة» وتعادنی مأخوذ من العداد وهواهتياج وجع 
اللدیغء وذلك إذا تمت له سنة من ذو يوم لدغ اهتاج به» يقال: عادته اللسعة إذا أتته لعداد. 
ذكره الجوهري» قال: في الحديث: «ما زالت آكلة خیبر تعادني فهذا أوان قطعت أمبري». 

والأببر عرق مستبطن للصلب إذا انقطع مات صاحبہ؛ قال في (النظام): في الجسم عرق 
حيمنا قطع مات صاحبه فهو في العنق الودج والوريد وفي الصدر النياط. 

وقيل: إن القلب معلق به وفي البطن الوتين» وفي الظهر الأبهرء وفي الفخذ النسأء وفي 
الرجل الأنجلء وف اليد الأكحل. 

قوله: (وكذلك ا حمل والظبية والضب والذئب). 


(۱). هو في كنز العمال (ج/۱۱/ ۴۳۳۲۱۸۹) بلفظ : « ما زالت آكلة خيبر تعاودني کل عام ....إلخ». 


TAY 











ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ت(الیغراخ _ ے ‏ مے۔مسسحےےے .سے آالجچڑء الان )هة 





DE‏ ےو جو جج تج وجے چو جج چ وچ چو ےچ چو ١:2‏ وچ ج جج و جج وو ”وپ جح ًاو دوچ وھ وی چو او © ©» اج چ ہو © جج اج وج وج ”اوج جج یج ویج ”ً٤ا‏ اچاچ »و4 هه 


أما الجمل: فنقل عن بعض الأنصار أنه شلام حرج نی نفر من أصحابه فأقبل جمل 
یہدر فقالوا: يا رسول الله إنا نخاف من هذا البعير» فقال: «دعوه فإنه جاء مستغيثاً»» فأقبل 
يمشى حتى وضع مشفره على عاتق رسول الله ٣ں‏ لغم . فقال: آنا بالله وبك يارس ول الله 
أستغيث إن موالي أشترونی فصيلاً وكدوني حتى بلغت من السن ماترىء وإنہم يريدون 
نحري فأنا بالله وبك يا رسول الله أستغيث» فشفع فيه رسول الله. فقالوا: شأنك به هو فداك 
فأمر بتسريحه حيث شاء» فسرحوه فتباعد ا مل قليلاً ثم خر لرسول الله “لئ الثم ساجدا. 

فقال: أصحابه نحن أحق بالسجود منه فلو أذنت لنا في ذلك؟ 

فقال: «لا ينبغي لأحد أن يسجد لأحد ولو أمرت أحدا بالسجود لأمرت المرأة أن 

تسجد لزوجها لعظم حقه عليها»”". 

وأما الظبية: فروي أن ظبية تورطت في حبالة ورسول الله لشم منها بمكان قريب. 
فقالت له: يا رسول الله إنلي جنيناً وقد وقعت في الشبكة فحلني حتی أرضعه وأنا أرجع. 
ظ فخلاها وجلس حتى رجعت وجعلت يدها في الشبكة» فلا جاء صاحبها شفع فيها فخل 
سبيلها فاتخذ الناس ذلك الموضع مسجداً. 

وأما الضب: فروي أن أعرابياً قال له “٣نا‏ : باللات والعزى لا أومن لك حتى يشهد لي 
هذا الضب وأخرج ضبآمن كمه فقال ملإشدلم: ديا ضب من ربك»؟ فقال الضب: الله ربي 
الذي فی السماء ملكه وفي الأرض سلطانه وني البر والبحر سبيله. 

ثم قال: «أيها الضب من أنا»؟ 

فقال: أنت محمد بن عبدالله سيد النبيئين وإمام ا متقین وقائد الغر المحجلين إلى جنات 
النعیمء قد أفلح من آمن بك وصدقك واتبعك» وخاب وخسر من كذبك وخالفك. 


)١(‏ ۔ أخرجه الترمذي في جامعه (٣/٥٦٦٤ح/۹٥۱۱)ء‏ وقال حديث حسن ولفظه: ((لو كنت آمراً أحدا أن يسجد لأحد 
لأمرت المرأة أن سحد لزوجھا)). ۱ 
TAA‏ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 





مل المجلد الثالث علس هس ل ل ب ب الول في سائر معجزاتہ علیہ السلام )جه 
وأشباه ذلك كثير. 


وأما الذئب: فقد روي أن الذئاب جاءت إليه ٣ن‏ لم تطلب أرزاقها. 
فقال لأصحابه: «إن شئتم صا تھا على شىء تخرجونه إليها وإن شئتم تركتموها تعدو 


عليكم وعليكم حفظ أموالكم»؟ 

قالوا: بل تتركها ونحفظ ما استطعنا. 

وروي أن رجلا راعي غنم جاءه ذئب فأخذ عليه شاة فاستنقذها الرجل منه. 

فقال الذئب: تمنعني رزقاً ساقه الله إلي» فقال الرجل: ياعجباً الذئب يتكلم؛ قال الذئب: 
أنت أعجب مني هذا رسول الله إلى جانبك يأتيه الناس من الآفاق يسلمون وأنت لاتسلمء 
فأسلم الرجل وأخبر بالقصة. وفي رواية أن القصة لذئب صغير مع أهبان السلمي احتمل 
شاه كبيرة عليه فتعجب من ذلك» فقال: ما رأيت كاليوم ذئب صغیر يحمل شاة كبيرة» فترك 
الذئب الشاة وأقبل عليه فقال: بل والله أعجب من ذلك أن حمدا يدعوكم إلى دين الحنفية 
وأنتم لا تجيبونه» فكان أهبان يسمى مكلم الذئب. 

قوله: (وأشبه ذلك كثير). صوابه: كثيرة» ومن أشباهه ما رفع إلى أبي داود قال: كنا عند 
اتی مل شام فأتاه أعرابي على ناقة له» فأجلسه ملاشلابم أمامه فقال: «حدث الناس 
ماکان من أمر ثعلبك)”؟ فقال: أنا رجل من أهل نجران كنت أحطب من واد یقال له 

(1) . في تيسير المطالب في أمالي أبي طالب (ص »٠٤/‏ 00 / الطبعة الأولى/ مؤسسة الإمام زيد). ما لفظه: : عن أبي ذر رحمة 

الله عليه قال: کنا عند رسول الله ملإنطالم فأتاه أعرابي على ناقة له فنزل ودخل فأجلسه رسول اللہ شلام أمامه ثم 


قال : ((حدث الناس بما كان من أمر ثعلبك))ء قال: يا رسول الله أنا رجل من أهل نجران جئت أحطب من واد يقال له : 
وادي السيال فبينما أنا في الوادي أحطب ا حطب على راحلتي هذه إذا آنا بهاتف يهتف من جانب الوادي : 


ياحام سل الجرزة من سسيال> هلل هشفيأجروفي نول 
وحسنن ش كير آخرالليالي أثقذك الله مسن الأفغلال 
ومن سعير النسار والإنكال فسامنن فدتك النفس بالإفضال 
) وحلني من وهق الحبال 

فالتفت فإذا ثعلب إلى شجرة فقال التعلب: 


۲۸۸۹ 





ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 





الجزء الثاني جه 





٭ ہی وی وج اود و ط وھ ہو چو و وج واجچ چاوےّ یچ جو چ چ 4 #4 ».ته 6» 6 ادا وذاجحچ +4 :+ و فكثجوچججأواح٭حجومو چو 4 »ةهج 5ه هد و وهو ونبو نونو وووود 





السيال» فبينا آنا كذلك إذ اتف من جانب الوادي وهو يقول: 

ياحام ل الحزمة من سيال هل لكفي أج روني نوال 
في أبيات طويلة منها: 

هذا ال ني بالبلد ا حسسرام نبيص دق ج ابالإسلام 
فنظرت إليه فإذا هو ثعلب مربوط فأتيته فحللته. 


ياحاملالجسرزةللأيتام عجبت من شان ومن كلامي 


اعج ےب من الساجد للا صنام مستقسم للكفر بابالازلام 

مسااالسصلےی بالبلدالحرام | نبي ص دق جسا بالاسسلام 

وبافدى والدين والأحکےام ‏ وبالصلاة ال خجمسسس والصسيام 

واالبر والص لات للأ رحام مهلاجؤفي فتهي ة كلرام 
غير معازيب ولالتام 


فذهبت لأحله فإذا اتف آخر یقول: 
ياحاملالجرزةمن جرز ا لخطصطب أماترى وأنت شيخ منحدب 
وفك علمووقرا وأدب أن اسای سی زور وكجيذبي 


محمد أفسد ديوان العرب 


فأنشا الثعلب يقول: 

إنالذي تسممءعهيبغيني ملعهون جن أی۔ہ) ملعون 

يدين في الله بغسسسیر ديني يغريك بي عسداً لكي تردینسي 

فامنن فدتك النفس بالتهوين عل أخ مض طهد مس كين 
لم بعتي فلتارهوني 

قال: فأتيته فحللته. 


۰ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ملا المجلد الثالث سس بل القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام لله 





ومنها أنه كان إذا دعا الشجرة أقبلت تخد الأرض ثم يأمرها فتعود مكانها. 

ومنها قصة ا حنانة وقصة الصحيفة وقصة الأسرى وقصة الغار وقصة خيمة أم معبد وقصة 
دار الندوة وخروجه من مكة وقصة سراقة بن جعشم حيث أراد -حوقهم فساخت قوائم فرسه ) 
حتى تضرع إلى البي بان خلاصها. 


قوله: (أنه كان إذا دعى الشجرة)... إلى آخره 

هذه عبارة مشعرة بتكرر هذا المعنى» والمشهور أن هذه المعجزة وقعت مرة واختلف في 
كيفية وقوعهاء فالمذكور نی السيرة النبوية أن ركانة بن يزيد بن هاشم بن عبد المطلب”" كان 
أشد قريش» فخل یوما برسول اللہ ملاشلدالهم نی بعض شعاب مكة» فقال له ملإشلداتهم : ديا 
ركانة إلا تتقي الله وتقبل ما أدعوك إليه» ؟ فقال: لو أني أعلم أن الذي تقول حق لاتبعتك› 
فقال شلام : «أفرأيت أن صرعتك أتعلم أن الذي أقول حق» قال: نعم» قال: فقم حتى 
أصارعك». فقام إليه ركانة فصارعه» فلا بطش به رسول الله ملإشدادم أضجعه لا يملك من 
نفسه شیتا ثم قال: عد یا محمد فعاد فصرعه» فقال: يا محمد والله إن ذا للعجب أتصر-عني» 
فقال رسول الله ماش الام : «وأعجب من ذلك إن شئت أن أريكه إن اتقيت الله واتبعت 
أمري»»؛ قال: ما هو؟ قال: «أدعو لك هذه الشجرة التي ترى فتأتيني»» قال: ادعهاء فدعاها 
فأقبلت حتى وقفت بین يدي رسول الله مل نيام » فقال ما: «ارجعي إلى مكانك»» فرجعت 
إلى مکانہاء قال: فذهب ركانة إلى قومه فقال: يا بني عبد مناف ساحروا بصاحبكم آهل 
الأرض فوالله مارأيت أسحر منه قط. 

قوله: (ومنها قصة الحنانة وقصة الصحيفةء وقصة الأسرىء وقصة الغارء وقصة خيمة أم 
معبد وقصة دار الندوة وخروجه من مکة وقصة سراقة بن خثعم). 
أما قصة ال حنانة فهي إشارة إلى حنين الجذع» وأراد الخشبة الحنانة» والقصة أن النبي 
مادام كان يسند إلى جذع بمسجدہ بالمدينة ويخطب. فلا كثر الناس اتخذ له ا منبر 
)١(‏ . ركانة بضم أوله وتخفيف الكاف ابن عبد يزيد بن هاشم بن عبد المطلب بن عبد مناف المطلبي؛ من مسلمة الفتحء ثم نزل 
المدينةء ومات في أول خلافة معاویةء تقریب .)۲٥٢/١(‏ 


۲۹۱ 





ا 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مل المھزاج سس سس م سد الجڑ: الثاني اہ 
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فلا صعدہ حنٌ الجذع حنين الناقة إذا فقدت ولدهاء فدعاه فأقبل يخد الأرض 
والناس حوله ينظرون إليه فكلمه. ثم قال والناس يسمعون: «مكانك»» فمر حتى 
صار في مكانه» وبحضرت المؤمنون فازدادوا إیماناء وهنالك الکافرون فاتضحت 
الحجة عليهم» وروي أنه قال: : «إن شئت رددتك إلى الخائط الذي كنت فيه» وإن شئت 
غرستك في ا حنة فيأكل منك أولیاء الله» » فقال: بل تغرسني في الحنة» فقال ملإشلةالهام : 
«نعم»» وفي رواية: أنه ملإشداهم أمر أن يحفر له ويدفن في موضعه» فقيل: غار بعد ذلك 
وذهب» وقيل: كان عند أبي بن كعب حتى أكلته الأرضء وفي رواية: أن النبي مل شلام نزل 
وضمه إليه فسكن» وأخبر “لغم أنه لولا ضمه لح إلى يوم القيامة. ٠‏ 

وأما قصة الصحيفة: فإنه لما تعاقدت قريش على بني هاشم وبني المطلب ألا یناکحوا ولا 
يبايعوا ولا ينصروا حتى يسلموا إليهم رسول الله ٣ں‏ ِء فأدخلوه الشعب» وكتبوا بذلك 
كتاباً وعلقوه في الكعبة» فلما مضى ثلاث سنين اطلع الله رسوله على أمر صحيفتهم» وأن 

الأرضة قد أكلت ما فيها من ظلم وجور وبقي ما كان من ذکر اللہ ذكر النبي اٹم ذلك 
لأبي طالب» فقال: ال حق ما مخبرني به» قال: «نعم»» فأخير أبو طالب إخوته وقال: ماكذبني 
قطء فخرجوا إلى قريش وأخبروهم بذلكء ثم قال: ابحثوا فان كان كما يقول علمتم سوء 
رأيكم وإلا دفعته إليكم» قالوا: أنصفتناء فأرسلوا وجاءوا بالصحيفة» فإذاهي کےا قال 
مإ نيالم فسقط في أيديهم» فقال أبو طالب: هل تبين أنكم الظالمون؟ فلم يرد عليه أحد. 

وني رواية أنه بعد ذلك رجع إلى الشعب وهويقول: يا معاشر قریش نحصر ونحبس وقد 
بان الأمرء ثم دخل هو وأصحابه بین أستار الكعبة وهو يقول: اللهم انصرنا على من ظلمنا 
وقطع أرحامناء واستحل منا ما حرم الله. 

قلت: قصة الصحيفة هذه هي في الحقيقة من قبيل الإخبار بالغيوب» لکن ل اقترن بها انتشار 
حالفة قريش ومعاقدتهم على مباينة بني هاشم وبني المطلب» وما كان من أكل الأرضة ما فيها 
من ظلم وجور وبوقي ما فيه ذكر الله أفردت بالذكر. 


۳4۲ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مڑالمچلد الثاٹ ...سس سسسسسس ‏ القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام جه 
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وأما قصة الإسراء: فهى مشهورة» وكيفيتها أنه كت الم أسري به في ليلة واحدة إلى بيت 
القدس ثم إلى السموات حتی رأى ملکوتہاء ورد من ليلته إلى مكة. عنه ملإشيداتهم : «بينا آنا 
في المسجد ا حرام في ا حجر عند البيت بين النائم واليقظان إذ آتانی جبريل بالبراق»» وإلى هذا 
ذهب الحسن وقتادة» وقيل: أسري به من دار أم هاني" وا مراد با مسجد ا حرام على الحرم 
لإحاطة ا حرم به وروي أنه كان في نائ) في بيت أم هاني بعد صلاة العشاء فأسري به ورجع 
من ليلته» واختلف أكان في اليقظة أم في المنام؟ فعن عائشة: والله ما فقد جسد رسول الله 
ولكن عرج بروحه. ومثله عن ا حسن: وأكثر الأقاويل على أنه أسري بجسده. 
قد أسلم» وإنم| كان ذلك لاستغرابه ولو كان منامام يكن مستغرباً. 

واختلف في زمانه» فقيل: كان بعد المبعث وقبل ال هجرة بسنة» وعن أنس والحسن أنه قبل 
اعت . 

فيل [الإمام يحبى لت ]: وني حديث الإسراء نظر كلامي لأنه لا یمکن انتقال الجسم من 
جهة إلى جهة نازحة إلا بقطع ما بينهما من السافة ولا يمكن ذلك إلا في مدة على قدره. 
وظاهر الآية والذي تقضى به الأحاديث المفصلة لإ اها أنه أسري به مل شلام بعد ذهاب 
جزء من الليل من مكة إلى بيت المقدس وبینھ| أربعون ليلة» ثم من بيت المقدس إلى السبع 
السموات» وفي خلال ذلك لبث في بعض أماكن السموات ووافق كثيراً من الأنبياء» وورد 
أنه صلاشل لم حینئذ أمر بتكاليف أمته في الصلاة والطهارة» وموافقة موسى له» وقد انصرف 
من ذلك المقام واتفق بتنبيهه له على العود إلى ذلك المكان مرة بعد مرة» فيعود يناجي ربه 

(١)۔‏ ام هانئ بنت أبي طالب الہاشمیةء واسمها فاختةء وقيل: هندء روت عن النبي» وعنها مولاها أبو مرة وأبو صالح باذام 

وابن ابنها جعدة المخزومي › وابن ابنھا يحيى بن جعفر وابن ابنها أيضا هارون وعبد الله بن عياش › وعبد الله بن الحارث 
بن نوفل وابنه عبد اللہ والشعبي وعبد الرحمن بن أبي ليلى ء وعطاء وكريب ومجاهد وعروة بن الزبير وحمد بن عقبة 


بن أبي مالكء وهي شقيقة علي وإخوتهء وكانت تحت هبيرة بن أبي وهب المخزومي فولدت له عمراء وبه كان یکنیء 
وھانئا ويوسف وجعدہ: ذكره الزبير بن بكار وغيره › وعاشت بعد علي مدة. 


۳ 











ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 
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ويتضرع إليه في تخفيف التکلیف: ثم نزل إلى الأرض في بقية ليلقه» وهذا كله مستبعد في 
العقل مستحيل عند المتكلمين. 

فإن قيل: إنه قطع هذه الأماكن على البراق» وله أجنحة وسرعة في القطع» قيل: إنه يضع 
حافرہ حيث ينتهي إليه مد بصره» وقیل في صفته: إن له جناحين خطوة منتهى طرفه؟ 

قلنا: إنه وإن كان كذلك فلا بد من قطع المسافات ولو بلغت السرعة في القطع غایتھاء قفي 
المأثور «أن بين السماء الدنیا والأرض مسيرة خمسائة عام»» وقیل: أن غلظ كل سماء كذلك 
وأن ما بین كل سمائین كذلك» فإن لیکن استقامة قطع هذه المسافات بالقضية العقلية في جزء 
من اللیل كان ما ورد في الإسراء على ظاهره؛ وإن لم يضح ذلك تؤول با قيل أوغيره. ونما 
يؤيد ظاهر الایة والحديث آنا نشاهد النجم ينقض من السماء ثم يقع إلى الأرض في فينة 
يسيره» وما نعلمه من قطع الشمس أفق السماء في اليوم والقمر في الليلة» وكذلك النجوم مع 
طول المسافة بین المشرق والمغرب. انتھی 

وأما قصة الغار: فهي أنه مل شلام حرج متوجها إلى المدينة للهجرة فآوى إلى غار بقرب 
مكة لا یزال مقصوداً ولا يخلو من يبكر إليه ویروح فأقام فيه ثلاثا لا یمر به أحد كأن لم يكن 
هناك أثر» وتبعه القوم فعمي عليهم أثره وهو نصب أعينهم» وقيدهم الله عنه وأخذ 
بأبصارهم دونه مع كونهم دهاة العرب وش ديدي الحنق عليه والعداوة له وبعث الله 
عنكبوتاً فنسجت عليهم فلا نظروا نسجها أيسوا من ثمرة الطلب. 

وأما قصة خيمة أم معبد": فإنه متعم ما هاجر من مكة هو وأبو بكر ومولى لأبي بكر 
مروا على خيمة لأم معبد الخزاعية» وكانت امرأة برزة تجلس بفناء الخيمة» فسألوها قرأ و لحا 
ليشتروه فلم يصيبوا عندها شيئا من ذلك. فنظر ملاشيلداهم إلى شاة في کسر خيمتها فقال: «ما 
هذه الشاة؟ قالت: خلفها الجهد عن الغنم» قال: هل بها من لبن؟ قالت: هي أجهد من ذلك؛ 
قال: أتأذنين لي أن أحلبهاء قالت: نعم فدعا رسول اللہ لاٹ بالشاة فمسح ضرعها 

)١(‏ أم معبد بنت كعب ‏ وقیل: بنت خالد ‏ اسمها عاتكة الخزاعية ؛ نزل عليها رسول الله - ملإشدادهم 

۳4٤ 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


ملا المجلد الڈالٹ ...ب القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام اہ 
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وذكر اسم الله وقال: اللهم بارك لها في شاتها»» فتفاجتٌ ودرت» فدعا بإنائها فحلب فيه 
فسقاها حتى رویت» ثم سقى أصحابه فشربوا حتى روواجميعاً عللاً بعد نهل ثم حلب فيه 
ثانياً فغادره عندها حتى ارتحلواء وأصبح صوت بمكة يسمعونه من السماء والأرض ولا 
يرون قائله: 
جزى الله رب الناس خير جزائے ‏ رفيقين حلا خيمتي أم معبيد 
هما نزلا بابر وار حلابه فافلح من أمسسی رفیسق محمد 
فيالقصي مسازوی الله عككم به من ‌فعال لا مجاری وسؤدد 
سلوا أختكم عن شاتها وإنائكهلا فإكمإنتسأوهافتشهد 
من أبيات مروية شهيرة. 
وأما قصة دار الندوة وخروجه من مكة: والمعجزة هي في صفة ا خروج وما كان فيه» فإن 
قريشاً لا رأوه ش ام قد صار له أشياع وأنصار من غيرهم وأمره يعلوء اجتمعوا إلى دار 
الندوة یتشاورون في أمره» وهي دار كان عادتہم به الاجتماع بها للتشاور في الأمورالمهمة. 
فعرض هم إبليس في صورة شيخ نجدي ووقف على باب الدارء فقالوا: من الشيخ؟ فقال: 
شيخ من آهل نجد سمع بالذي اتفقتم عليه فحضر-لیکون معکم» فجرى في أمره قال 
بعضهم: ننفيه عن بلدناء فقال إبليس: ليس ذلك برأي لأنكم إذا نفيتموه لم تأمنوا نزوله بحي 
يتابعونه ويسير بهم إليكم. قالوا: صدقت» وقال بعضهم: نحبسه حتى یموت: فقال إبلیس: 
ليس برأي فإن أمره يخرج من وراء الباب» فقال أبو جھل: أرى أن نأخذ من كل قبيلة شاباً 
جلداً ونعطيه سيف ویجتمعون عليه ويضربونه ضربة رجل فيقتل ونستريح منه ويتفرق دمه 
في القبائل» فلا يقدر بنو عبد مناف على حرب القبائل كلها فيرضون بالعقل فنعقله. فقال 
إبليس: هذا هو الرأي» فأتاه جبريل »وقال: (لا تبیت هذه الليلة على فراشك الذي كنت 
تبيت عليه)» فأمر علياً فنام على فراشه وتسجّی ببرده» فل| اجتمعوا إليه خرج ميلم وهم 


۳40 





:پر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج الجزء الثاني جه 











ومنها أنه لكان يقعد تحت الشجرة فتورق ويذعو للمريض فيتعافى. 





على بابه» فأخذ حفنة من تراب فجعل ينثره على رؤوسهم ويق رأ«( وَحعلََا من بان اید 
ستَاوَمِن حَلِفَھم سنا €..الآية [یس:۹]ء فأخذ الله تعالی على أبصارهم فلم يبق رجل إلا 
وضع على رأسه ترابأء ثم مضى حیث أرادء فجاءهم من سأهم ماینتظرون؟ قالوا: محمد 
قالوا: إنه انطلق الحاجته وفعل كذا وكذاء فوضع کل رجل يده على رأسه فإذا عليه تراب» ٹم 
نظروا فقالوا: إن محمداً نائم وعليه بردة» فلم| أصبحوا قام علي من فراشه فعلموا صدق ما 
حدثوايه. 

وأماقصة سراقة بن مالك بن - شم”": بتقديم العين على الشين لا کم في المتن من تقديم 
الشین على العين» فهو أنه لغم ما حرج مهاجرا جعلت قریش مائة ناقة لمن رده عليهم, 
فطمع في ذلك سراقة وتبع» فلا دنى من النبي لٹ "الم عثر به فرسه وسقط عنه» فرکب 
حتى إذا كاد يتصل بهم وأيقن بالظفر ساحت قوائم فرسه فخسف به الأرض وهو على قاع 
صفصف فنادى يا محمد ادع ربك أن يطلق لي فرسي وذمة الله عليه ألا أدل عليك أحداًء 
فدعا ٣“‏ ِا لم له فوثب جواده وانتزع قوائمه من الأرض وتبعھ| دخان كالإعصار. 

قوله: (ومنها أنه كان لَفَایقعد تحت الشجر فتورقه ويدعو للمريض فيتعافى). 

أما القعود تحت الشجرة فتورق فالذي روي أنه مإشيدالهم قعد يوم بدر في ظل وأصحابه في 
الشمس فعاتبه الله على ذلك فكره العود إلى مثله فنزل يوم ا ححفة تحت شجرة قليل ظلها 
وأصحابه حوله فتداخله من ذلك شيء فارتفعت الشجرة حتى أظلتهم جميعاً بإذن الله. 

وآما تعافي المريض على يده فقد روي أن رجلا من أصحابه أصيبت إحدى عينيه في بععض 
المغازي فسالت حتى وقعت على خده» فاستغاث به ملإشلةالهم فأخ ذها بيده فردها مكانها 
ودعا لە فبرأ وصارت أحسن عينيه وأصحه) وأحدهما نظرء وروي أن امرأة أتت إليه بصبي 
فيه عاهة فمسح يده على رأسه فاستوى شعره وبرأ وزال داؤه» ولا بلغ ذلك إلى اليهامة أتت 


(١)۔‏ سراقة بن مالك بن جعشم المدلجي الكناني أبو سفيان صحابيء له في كتب الحديث (۱۹) حديثاء أسلم بعد غزوة 
الطائف ۸ھ وتوفي ٤‏ ۲ه انظر (الأعلام للزركلي ۸۰/۳). 


۲۹۲ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المجلد الثالث 





القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام جه 





ومنها إنشقاق القمر كماحكى الله في كتابه 


امرأة , بصبي إلى مسيلمة فمسح رأسه فصلع. 

اعلم أن المتكلمين والمفسرين مختلفون في ذلكء فقالت البصرية والأكثرون من أهل 
التفسير منهم ابن مسعود وابن عباس وابن عمر وابن عمرو وأنس وجبير بن مطعم" 
وح ومجاهد لم وأبو علي يعدا إنه قد انشو نشق على عهد رسو ل الہ سلپ تلالع 





موي دک ا 
م نمام : «تؤمنون إن فعلت»» قالوا: نعم» وكانت ليلة بدر» فسأل رسول اللہ ملاشليدتهم ربه 
فانشق القمر فرقتین ورسول الله ينادي: يا فلان اشهد» يا فلان اشهد, وذلك في مكة قبل 
المجرة. 

وقال أبو الحسين الخياط وأبو القاسم البلخي من المتكلمين» ونقل عن عطاء والحسن من 
المفسرين: المراد سينشق القمر يوم القيامة. 

قال جار وقوله تعالى: ٭ وَإِن یروا ءايه يعرصوأويف ولوأ حرس € [القمر:۲]ی رده 
وكفى به راد وني قراءة حذيفة: (وقد انشق القمر) أي اقتربت الساعة» وقد فصل من آيات 
اقترابها أن القمر قد انشق» وعنه أنه خطب بالمدائن ثم قال: ألا إن الساعة قد اقتربت» وإن 
القمر قد انشق على عهد نبيكم. 


 )١(‏ جبيربن مطعم بن عدي بن نوفل بن عبد مناف بن قصي القرشي» كنيته أبو سعيدء وكان من عظماء قريش في الجاهلية 
والإسلام معاًء كما جاء في (مشاهير علماء الأمصار)۱۳/۱ء استقر بالمدينة ومات بها سنة04ه وقيل: ا/اهء وفي 
(تهذيب التهذيب) 05/7 : قدم على النبي في فداء أسارى بدرء ثم أسلم بعد ذلك عام خيبر» وقيل: يوم الفتح؛ روى 
عن النبي ء وعنه: سليمان بن صرد وابناه محمد ونافع ابنا جبير» وسعيد بن المسيب وغيرهم» وروي أنه توفي سنة ۹٦ھ‏ 
عن ابن البرقي ء وقال المدائني : سنة /0ه. 

(؟) ‏ حذيفة بن اليمان العنسي» أبو عبدالله الکوفیء صحابي جلیلء > من السابقين الأولين» ومن خيار أصحاب رسول الله 
مشلدام » وأصحاب امیر المؤمنين علي ملسا » أعلمه رسول الله با كان وما يكون من الفتنء وأعلمه با منافقين» توفي 
سنة ست وثلائین قيل : بعد عثمان بأربعين ليلة. 


۹۷ 





ری 
المجلس ايح الاسلامان 


سے نت الجزء الثاني جه 





وهو وإن کان ينبغي أن يكون ظاهراً فهو لا يمتنع خفاؤہ على كثير من الناس بأن يكون ساعة 
هدوء من الليل وساعة غفلة فليس كل الناس تديم النظر إلى القمر وأبلغ من هذا أن القمر 
قد تكسف وتنطمس, ولا يعلم ذلك كثير من الناس. 

ومنها قصة الأحزاب ونزول الريح عليهم 





وروي أن قريشا لما انشق ق قالت: سحركم» فسألوا السفار منهم فقالوا نعم قد رأيناه منشقاً 
فقالوا: سحر مستمر. 

قوله: (وهوإن كان ما ينبغي أن يكون ظاهراً)... إلى آخره. هذه إشارة إلى ما يحتج به 
المخالف وهو أنه لو كان لظهر واشتهرء ولرأه أهل البلدان. 

وجوابه: ماذكره المصنف مما أجيب بے أن القمر قد يستره الغيم؛ وأنه م يطل وقت 
الانشقاق. 

قوله: (ساعة هدو من الليل). 

أي بعد مضي جانب منه؛ وهو بفتح ا ماء وسكون الدال المهملة وآخرہ همزة» وعلى هذا 
فكتبه بواو بعد الدال كما في النسخة التي بخط المصنف خطاً. 

قوله: (وأ بلغ من هذا أن القمر)...إلخ. 

يقال: بل الانشقاق أبلغ وأعجب وآغرب اللهم إلا أن يريد أن ذلك أبلغ في زوال نوره | 
بالكلية» واحتج الخياط والبلخي بأن لو كان م يقع التمالی على إنكاره. 

وأجيب: بأنه لیس بأبلغ من کلام عيسى في المهد سسیم سس تس 
ولعل عدم تواتره استغناء ہما في القرآن من ذكره. 

قوله: (ومنها قصة الأحزاب, ونزول الريح عليهم). 

القصة في ذلك مشهورة في السیر والتفاسيره وإلیھا الإشارة بقوله تعالى: دجا تک 
جود € [لأحزاب:۹]ء وهم الأحزاب من قريش ومن تبعهم أربعة آلاف يقودهم أبو سفيان» 
ووافقتھم سليم بمر الظھرانء وخرجت بنو أسد وفزارة وأشجع وبنو مرة» فكان جميع من 

۳۹۸ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ما المجلد الثالث مس یئ القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام ج 





ونصرة اللائکة 





وافی الخندق من القبائل عشرة آلاف» ومر عليهم قريب من شهر ولم يقع حرب غير 
الترامي بالنبل والحجارة. إلا ماکان من قتل علي غاي االعمرو بن عبد ود وقتل معه رجلان» 
والإعجاز في دفع الأحزاب من غير قتال وإرسال الريح عليهم» وإليه الإشارۃ بقوله تعالى: 
۶ لالت رحا »وهي ريح الصباء وكانت ريحاً باردة في ليلة شاتية فأبردتهم وقلعت 
أطناب خيامهم وأكفأت قدورهم» والإمداد بالملائكة #42 وإليه الإشارة بقوله: « وحبُووا 
لع تَا 4ء قال المفسرون: وكانوا ألفاً أمرهم الله فقلعوا الأوتادہ وقطع وا الأطناب» 
وأطفأوا النيران» وأكفأوا القدور» وقذف الله الرعب فی قلوب الأحزاب؛ وكثرت الملائكة في 
جوانب عسكرهم» فقال طليحة بن خويلد الأسدي": قد سحركم., فالنجاء النجاء 
فانہزموا من غير قتال. 

قوله: (ونصرة الملائكة). يحتمل أنه أراد في قصة الأحزاب» ويحتمل أنه أراد نصرتهم مطلقاء 
وهي في مواطن كثيرة» منها ما ذکرناہ آنفاء ومنها يوم بدرہ وإليه الإشارة بقوله تعالى: اد 
ییون ريم قاسساب لم آي معدم ياين الیک مردفيت * الأتفال:؟]: 
وذلك أنه ٣‏ نام لما رأى المشركين وهم آلف وأصحابه وهم ثلاثمائة وبضعة عشر استقبل 
القبلة قائ ومد يديه يدعو «اللهم انجز لی ما وعدتني» اللهم إن تبلك هذه العصابة لا تعبد في 
الأرض»”» فأمده الله بہم. 
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ومنھا يوم حنین وإليه الإشارة بقوله تعالى: ٭ وآنزل جنودًا لر تروہھسا © [التوة:٠۲]»‏ 


 )١(‏ طليحة بن خويلد الأسدي المتوفي سنة ١1ه‏ من أسد خزيمة يقال له طلحة الكذاب» كان شجاعاء قيل: قدم على الني 
سنام في وفد بني أسد سنة ۹ھ وأسلموا ولا رجعوا ارتد طليحة وادعى النبوة في حياة الرسول ملإشلالثم فوجه إليه 
ضرار بن الأزور فضربه بسيف فنبا السيف فشاع بين الناس أن السلاح لا يؤثر فيه» ومات النبي فكشرت أتباع طليحة من 
أسد وغطفان وطي وطمع بامتلاك المدينة» وغزاه أبو بكر وسيرإليه خالد بن الوليد فانهزم طليحة إلى بزاخة بأرض نجد 
وكان مقامه في سمیرا ين توز والحاجر في طريق مكة؛: وقاتله خالد ففر إلى الشام ثم أسلم بعد أن أسلمت أسد وغطفان 
كافة ووفد على عمر فبايعه في المدينة وخرج إلى العراق فحسن بلاؤه في الفتوح واستشهد نهاوند انظر الأعلام .)۲١/۳(‏ 
(۲). هو في كنز العمال (ج/51848/17). 


۹ 





ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مز المعراج الجزء الثاني ه 








ورميه بالتراب ف وجوه الأعداء وإظلال السحاب إيله 





واخ ختلف هل كانت الملائكة تقاتل معه نام ؟ فقيل : نعمء وقيل: قات تلتيومبدرولم 

تقاتل يوم الأحزاب ويوم حنين» وقيل: لم يقاتلوا وإنها کانوایکشرون سواد المؤمنين 

ویثبتونہمء وإلا فملك واحد كافي في أهل الدنيا كلهم فان جبریل أهلك بريشة من جناحه 

مدائن قوم لوط وأهلك بلاد ثمود وقوم صالح بصيحة واحدة. 

قوله: (ورميه بالتراب في وجه الأعداء). إليه الإشارة بقوله تعالى:# ومارمیے إِذرمیت 

وک رک الله ریٰ #الأنفال: ۱۷]ء وذلك أنها لما طلعت قريش يوم بدر قال ملإشل الهم : 

«هذه قريش قد جاءت بخيلائها وفخرها مکذبون رسولك: اللهم إني أسألك ما وعدتنى»» 

فأتاه جبريل وقال له: (خذ قبضة من تراب فارمهم بها)» فأعطاه علي #أقبضة من حصى- 

حين التقى التمعان فرمی بها وجوههم وقال: «شاهت الوجوه»"» فلم يبق مشر-ك إلا وقع 

في عينيه شيء منها وشغل بذلك فكانت الهزيمة» وهذا وجه الإعجاز لا جرد رميه بالتراب» 

وإنما قال تعالی: # وما رمیّت إِذْ رَمَيئتَ 4ء فأثبت ونفى اعتباراً بوجو دها منه» وبأن أثرها لا 

يطيقه البشرء فالمثبت وجودها والمنفى أثرها. 

روي أن ذلك وقع في سفرين له مل شلام إلى الشام» كان يظله السحاب حال مشيه» وإذا 

وقف وقف» ويدور حيث دار» ويرى ذلك أصحابه؛ وممن رآه بحيرى الراهب. 

قلت: هذا كان قبل بعثته لشم فعده معجزة فيه تسامح على مذهب ا جمھور لأنہے لا 

بجرون تقدم المعجزة على البعثة» وإنما يعدون هذا إرهاصاً. 

)01 ۔ في بهجة ا حافل (ج/۱/ص/۱۸۳) «اللهم هذه قرہ : قريش قد أقبلت بخيلائها وفخرها تحادك وتكذب رسولك» اللهم نصرك 
الذي وعدتني» اللهم أحنهم الغداۃء اللهم إن تهلك هذه العصابة من أهل الإسلام لا تعبد في الأرض». . إلى أن قال في 
(ص/184): ولا تزاحف الناس بعضهم من بعض قال أيو جهل : اللهم أقطعنا للرحم» وأتانا با لا نعرف فأحنه الغداۃء 
فكان هو المستفتح على نفسه»ء وآخر ذلك أخذ رسول اللہ مإش دم حفنة من الحصاة ة فرماهم به...إلخ؛ قال الأشخر في 


شرح تفسير البغوي وغيره من الحصي وفيه أن ذلك كان بإشارة جبريل حين دعا النبي ملإشتياهم قال : : خذ قبضة تراب 
فارمھمء تعالى : : وما رَمَيیت إِذْ رمي الأنفال: : ۷ء والله أعلم تمت. 


۸ 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


مز المجلد الثالث لطس سس سس ب القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام ج 
TTT‏ سس كت بج چو E E 77577777727 TTT e‏ 


ونحو ذلك مما يطول استقصاؤہ والإشارة إليه 





قوله: (ونحو ذلك ممايطول استقصاؤہ والإشارة إليه). 

قد تقدم أن بعض العلماء زعم أن معجزاته شال تنتهي إلى ثلاثة آلاف معجزة» ونقل 
أن رجلاً من اليهود قال لعل :إن موسى أعطي قلب العصى_حية وم يؤت محمد 
كذلك» فقال أمير المؤمنين لككَاة: (كان محمد ما هو أبلغ من ذلك فإن رجلاً طلب أبا جهل 
بدين له فلم يعطه إياه» فقال له بعض المستهزئين: أتحب أن أدلك على رجل یستخلص لك 
حقك منه» قال: نعم» فدله على النبي ملاشلةالخام» وكان أبو جهل يقول: لو أن محمد إلى حاجة 
لسخرت منه وهزأت به» فلا أتى ذلك الرجل إليه لشم يستشفع به إلى أبي جھل قام معه 
وقال: يا عمرو ادفع إلى الرجل ماله» فقام ابو جھل مسرعاً وسلم ماعنده للرجل» فقيل له: 
قد كنت تقول: لو أن محمد إلي حاجة لسخرت به وهزأت فا هذا؟ فقال: اعذروني فإنه لا 
أقبل رأيت عن يمينه ثمانیة رجال بأيديهم حراب» وعن يساره ثعابنين تصطك أنیاہہم| وتلمع 
النار من أبصارهماء فخشيت أن لو امتنعت أن يبعجوا بطني با حراب ويبتلعني الثعبانان» قال 
أمير المؤمنين: فهذا أكثر ما أعطي موسی۔ ثعبان بشعبان» وزاد الله حمداً ثعبانا وثمانية أملاك. 





:پر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


الجزء الثاني )ه 


القول في أنه “ناكم مرسل إلى الكل وأن شريعته دائمة إلى انقطاع التكليف 


مز المعراج 











وذلك معلوم صرورة من دينه لاا وقد قال تعالى: ړن رسو لا رڪم یکا 4# 
الأعراف:۸٥٥]ٌ,ء‏ وقال: 0 وم أسلنكك إِلَاکافَة ينس 4 ل[بئ۲۸]ء وقال اتا «أرسلت إلى 
الأحمر والأسود ''۔ 

r ٤‏ کیا ظ 

وأما كونه مرسلا إلى الجن فهو أيضا ظاهر من دینه اسا وإن لم يبلغ حد الضرورة وقد 
ثبت التحدي في حقهم» وقد قال: #وإذصرفناإليّك تَمَرامنَ الجن * إلى قوله «إمُنزرِينَ 4 
[الاٴحتاف:۲۹]. 





(القول في أنه ايا مرسل إلى الکل, وأن شريعته دائمة إلى انقطاع التكليف) 

أراد بالكل كل الناس من العرب والعجم. 

قوله: (أرسلت إلى الأحمر والأسود). 

المراد بالأحمر العجم, وبالأسود العرب ما فيهم من الأدمة» هذا هو الظاهر من تفسير هذا 
الحديث» وهو من قبيل التغلیب؛ إذ نی العجم من ليس بأحمرء وفي العرب من لیس بأسود. 

وقيل [الإمام يحبى]: ا مراد بالأحمر الترك والروم لبياض آلوانہم ‏ وحمرتهاء وبالأسود العرب 
والسودان لتقارب آلوانہم وکونہا على غير صفة ألوان الروم والترك» وإن تفاوتوا في شدة 
السواد وصفاء اللون والخضرة إلا أن الأغلب عليهم السواد وخضرة اللون. 

قوله: (وأما كونه مرسلاً إلى ابن فهو أيضاً ظاهر من دينه وإن لم يبلغ حد الضرورة). 

قيل [المهدي]: يعلم ذلك بدلالة الإجماع وبالآيات التي تقضي بذلك. 

وقيل [الومام يحى ]: إنه أيضاً معلوم ضرورة من دينه. 

قوله: (وقد ثبت التحلي في حقهم). 


(١)۔‏ هو في كنز العمال (ج/۸/۱۱٣۳۱۹)‏ بلفظ : «إن الله بعثني إلى كل أحمر وأسودہ. 
٢‏ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


فأما یلجوج وماجوج فمن الائز أن لا يكونوا مكلفين رأساً ومن ال مائز كونهم مكلفين 
بالعقليات فقطء وجائز أن يكونوا مكلفين بالشرعيّات» ويكون قد اتح لهم /01// من يبلغهم 
ما تقوم به الحجة عليه وجائز أن لا تكون الشرعيات مصلحة في حقهم إلا بشرط أن 
يبلغهم كما في صدر الإسلام» فيجوز أن يبلغ وأن لا يبلغ 








جع ےج و 


يعني بقوله تعال: ‏ لی ن جعت الاش والجن عل أن یاتواً بقل هنذا اهران لا یاتون 
يمثله پیثلہ۔ ولو کارے بعضہم و لبعض ظهيرا ) [الإسراء:۸۸]ء يعني لا وجه لتحد۔ بهم إلا مع كونهم 
E PEPIN PARE‏ 
غير واضحة. ومن الأدلة قوله تعالى: ین ومتا لبوا دای الم وََامِمُوأبوء € [الأحقاف: [Y۱‏ 
بعد قوله تعا ی: 9# وإذ صرفتاإ ك نغرا من ألْحِنَ * [الأحقاف: .]۲٤‏ 

قوله: (فأما ياجوج ومأجوج.. إلى آخره). ٠‏ اعلم أن ذكره إياهم كالجواب عن سؤال مقدر على 
احدوجيينه الأول أن يقال: مات باب اب یہ 
و و 
وقيل: ليسوا مكلفين وإنم| حكمهم حكم البهائم» وقيل: إنهم من بني أدم ومكلفون 
بالتكاليف العقلیة دون الشرعية لأنها م تبلغهم ولا تمكنوا من العلم بهاء ولا مانع أن يكون 
من الناس من لم تبلغه الشرائع ولا يكلف إلا بالعقليات» والصحيح أنهم آدميون من ولد 
يافث بن نوح وقيل: يأجوج من الترك» ومأجوج من ا حیل والديلم» ونقل عن كعب أنهم 
زيادة في ولد آدم» وأن آدم احتلم ذات يوم فامتزجت نطفته بالتراب فخلق الله من ذلك الماء 
تعا لی: # مَفْسِدٌونَ فى الأرّضٍ * [الكهف: 44]» ولايقال هذا إلا فی حق المكلف العاصىء قيل: 
وإنہم مکلفون بالشرعء ويعلمون ذلك بقرمهم من السد حتى سمعوا الشرع وعرفوا النبوة. 


۳ 





ذا تسر 
1 ا الاسلا 


مز المعراج الجزء الثاني به 











وعلى هذا جوز أصحابنا أن يكون في الناس وني البلاد من لا تبلغه دعوة الني 2ت فلا 
يكون مكلفاً بشرعه لفقد شرطه 

وعلى مثل هذا يحمل قوله تعالى: ل رک پو ومن بل 4 الاشمام:۱۹]ء فلما ما ورد في ا بر من 
نزول السیح يكنافيجوز أن يكون ذلك وقت مس ال ويجوز أن يکود سنا 
بشریعة محمد لفاحینلہ ویجوز أن يكون متعبداً بشريعته هو فقطء لحواز اختللاف الصاخ 





قوله: (وعلى هذا جوز أصحابنا أن یکون في الناس وفي البلادمن لا تبلغه دعرة الني 
ايدام . . . إلخ). ) 

هذا ذكره بعضهم ورد بأنه ينقض العموم في كونه ملشيئاهم مرسلا إلى الناس کافق إذ لا بد ٠‏ 
من أن يحكم بأن هذا الذي لم تبلغه دعوته وم يكلف بشرعه ليس النبي مل شلام بمرسل إليه 
وإلافا فائدة الإرسال! ظ 

توله: (يحمل قوله تعال: « ندرک بوبم 4). 

بی ام سر سے انی رک کے کد کی پرا را 
من بلغه القرآن من العرب والعجم» وقيل: من الثقلين» وقيل: من بلغه إلى يوم القيامة» وعن 
سعید بن جبير من بلغه القرآن فكأن) رأى النبي ٣ں‏ اژالء يعني في قيام الحجة» وقيل: المراد 
من بلغ حد التكليف» وقد حكى الخلاف في هذه المسألة في (المحيط) فقال: عن بعضهم أنه 
لا يجوز أن تخفى بعثة الرسول مإشيدالهم على أحده بل قد انتشرت ولزم كل مكلف العمل 
بہاء وفي الناس من أجاز ألا يسمع ناس دعوة النبوة فلا تكليف عليهم بشرعه من فالغ لأن 
التكليف بذلك فرع على العلم به أوالتمكن من العلمء قال: وهذا أصح: واحتج بأنه قد کان 
في أيام الرسول وبعده من الأزمان المتقاربة في خلافة ا خلفاء من كان معذوراً عندهم. وأخبر 
عن نفسه أنه لم يبلغه تحريم الربا وغیرہہ فما يمنع منه في الذي بعده من الأزمنة؛ والأصل في 
ذلك أن لزوم الشريعة موقوف على قيام الحجة بهاء فمن لم يثبت له ذلك فهو معذور. 

قوله: (فأماما ورد في الخبر من نزول المسيح يكذ فيجوز)... إلى آخره. 


€ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 





م المجلد الثالث القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام of‏ 
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هذا إشارة إلى جواب سؤال يورد هنا تقريره كيف قلتم: إنه لا نبي بعد نبيكم» وأن شريعته 
مستمرة إلى انقطاع التكليفء وأنتم تدينون بأن عيسى لينل من السماء إلى الأرض آخر 
الزمان وهو نبي» فان نزل متعبداً بشريعتكم كان هذا منفراًعنه مع نبوته» وإن نزل متمسكاً 
بشريعته متبعاً على ذلك بطل ما قلتم من استمرار شريعة نبيكم إلى انقطاع التكليف وأنه لا 
نبي بعده؟ 

وتقریر الجواب: آنا لم نمنع إلا من بعثة نبي بعد نبيناء وأما عيسى فبعثته متقدمة» وقد 
اختلف المتكلمون فقال بعضهم: إنه لا ينزل إلا بعد انقطاع التكليف وظهور آيات الساعة 
حذرا من الطعن بذلك» وقال بعض المتكلمين: إنه ينزل والتكليف باق. 

قيل [الإمام يحيى]: وهذا هو الصحیح: والأخبار في ذلك فيها كثرة» فإنها وردت بأنه ينزل 
في زمن مهدي هذه الأمة المنتظر لكل فريق منهم» ومع هذا فلا مانع من أن يكون متعبدا 
بشريعتنا داعیاً إليها ولا تنفير في ذلك» وتكون مصلحته متعلقة بشر_عناء وإن كانت في زمنه 
الأول متعلقة بشريعته التي أوحي إليه بها في الإنجيلء فان قيل: بأنه ينزل متعبداً بشريعته في 
يبخصه ويدعو الغير إلى شريعة محمد “لٹ فلا مانع من ذلك عقلاً ولا شرعاً. 

وإذقد عر ذكر نزول عيسى يكن الأرض فلنذكر طرفاً من الوارد في شأنه وشأن 
المهدي المتتظرء فإن فيه فوائد ينبغي الوقوف عليها والالتفات إليها. 

الفائدة الأولى: اعلم أن عيسى رفعه الله إلى السماء» وإلى ذلك أشار تعالى بقوله: # بل رفعھ 
الما * [الساء:۸١٠]»ء‏ أي إلى الموضع الذي لا يملك أحد الحكم فيه غيره؛ قيل: رفعه الله إلى 
السماء وكساه الريش وألبسه النور» وقطع عنه شهوة المطعم والمشربء وطار مع الملائكة فهو 
معهم حول العرش» فكان ملكياً إنسیاً سماوباً أرضياًء ذكره الثعلبي عن قتادة. 

الفائدة الثانية: نزوله إلى الأرضء قیل [الإمام یی لليكافة]: وهو معلوم بإجماع المسلمين» 
وإلى ذلك أشار بقوله تعالى: # ونين آهل التب الا ومنيو قبل موي * 


0 





ا 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 
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الجزء الثاني © 
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(انساء:۹٥۱]ء‏ على أحد التفسيرين» وهو أن الضمير في موته عائد إلى عيسى» والمعنى: وما 
من أهل الكتاب الموجودين حال نزوله إلا ليؤمنن بعیسی قبل موته» وهو قول الحسن 
وقتادة. ظ 

قال بعض المفسرين: يروى أنه ينزل من السماء في آخر الزمان فلا يبقى أحد من أهل 
الکتاب إلا ويؤمن به وبمحمدہ حتى تكون الملة واحدة وهي ملة الإسلام؛ ويبلك اللہ في 
زمانه المسيح الدجال» وتقع الأمنة حتى يرتع الأسود مع الإبل والنمور مع البقر والذئاب 
مع الغنم» ويلعب الصبيان با حیات: ويلبث في الأرض أربعين سنة ثم يتوفى ويصل عليه 
المسلمون ويدفنونه. 

وعلى التفسير الثاني أن الضمير عائد إلى الكتابي» أي وما من أهل الكتاب من أحد إلا 
لیؤمنن قبل موته بعيسى» وورد في ذلك أن الملائكة قبل أن يموت اليهودي تضر-ب وجهه 
وتقول: يا عدو الله أتاك عيسى نبياً فكذبت به» فيقول: آمنت أنه عبد نبي» وتضر-ب وجه 
النصراني وتقول له: أتاك فزعمت أنه الله أو ابن اللہ فيؤمن من حيئئذ أنه عبد الله ورسوله. 

الفائدة الثالثة: قبل [الإمام يحبى للككفه]: نی المأثور أنه ینزل من السماء على بيت المقدس مع 
في الأرض وقد أقيمت الصلاة في زمن المهدي ورأسه حینئذ كالذي يقطر منه الماء» فإذا راہ 
المهدي تأخر عنه ليكون المصلي» فيقول عيسى: بل أنت صل فإنا أقيمت الصلاة لك: وهذا 
على أصح الروايات أن نزوله بعد ظهور المهديء وبعد خروج الدجال» وأنه القاتل للدجال 
بطعنة بحربة في بطنه فيقتله» وذلك حين أقبل يريد بيت المقدس ويقتل من تبعه من اليهود. 

الفائدة الرابسة: الذي عليه أكثر المسلمين الإيمان بظهور مهدي هذه الأمة على اختلاف 
بينهم في تفاصيل أمره. وني أنه هل قد كان في الأئمة الماضين» أو ولادته وظهوره منتظران 
والأكثر على هذاء وفی الآثار أن البشارة به تسمع بصوت من السماء؛ وأن ظهوره من مكة 
وأتباعه عند ذلك بعدد آهل بدرء يظهر يوم عاشوراء واسمه محمد بن عبد الله عنه شلداددم 
«المهدي يواطي اسمه اسمي» واسم أبيه اسم أبي» يملا الأرض قسطاً وعدلاًكما 
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ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ملا المجلد اٹٹائلٹ لطس سس سل القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام )0 





وعلى كل حال فلا يجوز أن يكون بعد محمد ملكا بي. 





ملئت ظل)»”» وهو فاطمى من ذرية ا حسن في أكثر الأحاديث» وفي بعضها أنه من ذرية 
الحسين» وصفته فيا ورد أنه أبيض المسد» وجهه کالکوکب في خده الأيمن خال» سنه 
أربعون سنة» مدة خلافته سبع سنين في أكثر الرواية» وقي بعضها مس إلى غير ذلك من 
الروايات» وعنه ملإشيدانم : «المهدي من بني فاطمة نجل الجبهة» أقنى الأنف» يملك سبع 
سنین يصلي عیسی الصبح وراءہء'ک و حدیثٹ لا تدع زمنه السےاء من قطرها شيعا إلا 
صبته» ولاتدع الأرض شیا إلا أخر جته. حتى یتمنی الأحياء حياة من مات». 
وهذه النبذة في ذكر عيسى والمهدي نقلناها من بعض تعاليق الشرح» ومن أراد الاستقصاء 
ما ورد في شأنہم| من الأحاديث المحققة والأخبار المصححة فعليه بکتاب (عقد الدرر) 
للشيخ أبي محمد يوسف بن يحبى بن علي المقدسي الشافعي» فإنه يشتمل على على اثني عشر- 
باباء الأول في بيان أن المهدي من ذرية الرسولء والثاني في خلقه واسمه وكيفيته؛ والثالث في 
عقله وحليته» والرابع فيهم| يظهر من الفتن الدالة على ولايته» وا خامس في أن الله تعالى يبععث 
من يوطي له قبل أمارته» والسادس فيم| يظهر له من الكرامات في أيام خلافته؛ والسابع في 
شرفه وعظيم منزلته» والثامن في كرمه وفتوته» والتاسع في فتوحاته وسيرته. والعاشر نی أن 
عيسى فيصل خلفه ويتابعه وينزل في نصرتہہ والحادي عشر-نی اختلاف الروايات في 
مدة إمامته» والثانی عشر ف| يجري من الفتن في أيامه وبعد انقضاء مدته. 
قوله: (وعلى كل حال فلا يجوز أن يكون بعد محمد مل شلام نبي). 
(١)۔‏ رواه فی كنز العمال (ج/78777/115). 
(٢)۔‏ ا حاکم في المستدرك (ج / ص //2017) بلفظ : «المهدي منا أهل البيت أشم الأنف» أقنى أجلى يملأ الأرض عدلاً كما ماقت 
جزرا و غلا يعيش هكذا» ‏ وبسط يساره وأصبعين من يمينه المسبحة والإبهام وعقد ثلاثة؛ قالالحاكم: هذا حديث 
صحیح ولم يخرجاهء وأخرج أحاديث في المهدي في الصفحة وما بعدها. 
وفي كتاب البيان للكنجي الشافعي بآخر المناقب (ص/ ٠٥١٣ ٠‏ ۰) بسنده عن أبي سعيد الخدري قال: : قال رسول الله 
صا نمی الام : «المهدي مني أجلى الجبهة »> أقنى الأنف» يملأ الأرض قسطاً وعدلاً كما ملشت جوراء يملك سبع سنين»» 


وقال: : هذا حديث ثابت حسن صحيح أخرجه الحافظ أبو داود السجستاني في صحیحهء قال مصحح الکتاب لسئن أبي 
داود (؟ / ص /۲۰۸): ورواه غيره من الحفاظ كالطبراني وغيره. 
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ذلك معلو سید و ااا 

معلوم من إجماع المسلمين ونص القرآن ا نين قال تعالى : #وللكن رسول الله وخاتم 
الین # [الأحزاب: 4۰ہ وا قد فرغنا من تيع سایفتضر إل الشرح والتذبیل من کلام 
المصنف في هذا الباب فلنختمه بذكر أبع نكت. 

النكتة الأولى: أن نبينا ملاشدةالخم أفضل الأنبياء للإجماع على ذلك ولأحاديث كثيرة متواترة 

المعنى تقضي به كقو له ملإشطليالم: «أنا سید ولد آدم ولا فخر؛" وکما روي عنه: «الجنة محرمة 

على الأنبياء والرسل حتى أدخلهاء وحرمة على الأمة حتی تدخلها أمتي»"» وکما روي عنه 

أيضاً «أنا أول من يقرع باب الجنة» وأنا أول من تنشق عنه الأرض» وأنا أول شافع ) 
ومشفع»”"» وکا حدیث المشهور في الشفاعة» وفزع الأمم إلى كثير من الأنبياء فلا يجدون 
عندهم ما يريدون حتی ينتهو | إليه مزانةالم» وهو مرفوع إلى أبي بكر وغيره من الصحابة 

بروايات مختلفة متقاربة المعنى بذكره» منها برواية أبي هريرة قال: قال رسول الله مال دارم : 

«أنا سيد الناس يوم القیامة هل تدرون مم ذاك يجمع الله الأولين والآخرين في صعيد واحد. 

ينظرهم الناظر ويسمعهم الداعي» وتدنو الشمس فیبلغ الناس من الغم والكرب مالا 
يطيقون ولا يحتملون. فيقول الناس: ألا ترون إلى ما أنتم فيه» ألا تنظرون من يشفع لكم إلى 

ربكم؟ فيقول بعض الناس لبعض: أبوكم آدم» فيأتونه فيقولون: يا آدم أنت أبو البشر خلقك 
الله بيده ونفخ فيك من روحه» وأمر الملائكة فسجدوا لك. وأسكنك ا جنة أفلا تشفع لنا إلى 
ربك» ألا تری إلى ما نحن فيه وما بلغناء فقال: إن ربي غضب الیوم غضباً م يغضب قبله مثله 

ولا يغضب بعده مثله» وأنه نہانی عن الشجرة وعصيت» نفسي نفسي_نفسيب اذهبو إلى 
غيري» اذهبوا إلى نوح» فيأتون نوحاً فيقولون: يا نوح نت أول الرسل إلى أهل الأرض وقد 
سماك الله عبداً شكوراء ألا ترى إلى ما نحن فيه» ألا ترى إلى ما بلغناء ألا تشفع لنا عند ربك 


(٦۔‏ رواه في كنز العمال (ج/۱۱/٣٣۰٣۳۲).‏ 
(۲)۔ هو في كنز العمال (ج/7١/70416)‏ بلفظ : «إن الجنة حرمت على الأنبياء كلهم حتی أدخلها...إلخ». 
 )(‏ رواه في كنز العمال (ج/۱/۱۱ (TY‏ 


۸ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مڑالمجلد الثاٹ لس سس ب ل القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام ج 
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فيقول: إن ربي غضب الیوم غضباً لم يغضب قبله مثله ولن يغضب بعدہ مثله» وأنه قد کان 
لي دعوة دعوت بها على قومي» نفسي نفسي-_ نفسين اذهب وا إلى غيريء اذهبوا إلى إبراهيم» 
فيأتون إبراهيم فيقولون: أنت نبي الله وخليله من أهل الأرض اشفع لنا إلى ربك» ألا ترى إلى 
ما نحن فيه» فيقول: إن ربي قد غضب اليوم غضباً م يغضب قبله مثله ولا يغضب بعده مثله» 
نفسی نفسي نفسي» اذهبوا إلى غيري» اذهبوا إلى موسى فيقولون: يا موسى أنت رسول الله 
فضلك الله برسالاته وبكلامه على الناس اشفع لنا إلى ربك» آلا ترى إلى ما نحن فيه» فيقول: 
إن ربي قد غضب الیوم غضبا لم یغضب قبله مثله ولا يغضب مثله بعده. وإني قتلت نفسا لم 
أومر بقتلهاء نفسی نفسی نفسيء اذھبوا إلى غيري» اذهبوا إلى عیسی؛ فيقولون: يا عيسى أنت 
روح الله وكلمته ألقاها إلى مريم وروح منه» وكلمت الناس في المهد اشفع لنا إلى ربك ألا 
ترى ما نحن فيه» فيقول عيسى: إن ربي قد غضب اليوم غضباً لم يغضب قبله مثله ولا 
يغضب مثله بعده وم يذكر ذنباء نفسی۔ نفسي- نسي اذهبو إلى غيري» اذهبوا إلى تحمد. 
فيأتونني فيقولون: يا محمد أنت رسول الله وخاتم الأنبياء» وقد غفر الله لك ما تقدم من ذنبك 
وما تأخر اشفع لنا إلى ربك» ألا ترى إلى ما نحن فيه؛ فأنطلق فآتي تحت العرش فأقع ساجداً 
لربي» ثم يفتح الله علي من محامدہ وحسن الثناء عليه با م يفتحه على أحد قبلي» ثم يقال:يا 
محمد ارفع رأسك وسل تعطه» واشفع تشفع» فارفع رأسي فأقول: أمتي يارب أمتي يارب 
أمتي يا رب» فيقال: يا محمد ادخل من أمتك من لا حساب عليهم من الباب الأيمن من 
أبواب الجحنة وهم شركاء الناس ما سوى ذلكء ثم قال: والذي نفسي بيده إن مابين 
المصراعين من مصاريع الجنة كا بين مكة وهجر أو كا ہین مكة وبصرى» » رواه البخاري 
ومسلم. 

ولأنه ملإشيدهم أكثر الأنبياء أتباعء وأعظمهم في الاهتداء به شأناء فإنه أرسل إلى الناس 
كافة» وفشى الإيمان به في جميع الأقطار ومن سن سنة حسنة كان له ثوابها وثواب من عمل 
بها إلى يوم القيامة» ولا شبهة في دوام الاهتداء به إلى انقطاع التكليف في حق أكثر الخلق 


۹ 








ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 








جو وہہ و 6یہ وو جےہہ ہف جہہہو وہ رج6دو ا جممجچمئووومممممہومومموہمقحممممفجومممودوم 





فكأنه عمر هذه المدد وعمل عمل المهتدين من أهلها. 

فأما ما ورد عنه سن لالم : دلا تفضلونی على أخي يونس بن متی»» فان صح فمحمول 
على أنه ورد قبل علمه بالأفضلیةء أو المراد لا تفضلوني عليه في صحة النبوة ووجوب الاتباع 
له والإيان به» أو لما فهم من قدح ال حاہلین في يونس والاستهانة به فأراد رفع شأنه مع ضمير 
يصحح ذلك» أو من قبيل التواضع كما هو خليقة الصا حین. 


عدي 


نسدد : 


إذا كان معنى الأفضلية كثرة الثواب فهل المعنى بكونه أفضل الأنبياء أن ثوابه أكثر من 
ثواب كلهمء أو المراد أنه أكثر من ثواب كل واحد منهم على انفراده» قد وقع في هذا تنازع بین 
بعض المتأخرين» وهو من قبیل التعسف وطلب العلم بمالا طریق إليه» فإن مقادير الثواب مما 
استأثر الله بعلمه» والأمران جائزان» وأما بالنظر إلى أصل معنی أفعل التفضيل فليس المراد 
بقولك: فلان أطول الناس إلا أنه زائد في الطول على كل واحد منهم» لا أنهم لو صفوا جميعاً 
وأضيف طول كل واحد إلى الآخر لازداد طوله ومساحة قامته على كل ذلكء لکن المعتير هنا 
التوقيف ولا نعلم أنه ورد في ذلك مایقع به القطع على أحد الوجهين» والعلم علم الله جل 
جلاله. 
فائدة: 

يجوز أيضاً تفاضل سائر الأنبياء ب أن يكون بعضهم أفضل من البعض الآخرء 
وخالف في ذلك ضرار وزعم أن الأفضلية ل تثبت إلا لنبينا ملإشياتهم وسائر الأنبياء على 
سواء» وهذا الذي ذهب إليه لا دليل عليه ولا مانع في العقل ولافي السمع من التحرير 
المذكور وقد قال تعالى: # ولمد فصلا بعض الین عل بض € [الإسراء:0]؛ وفيه دليل على 
وقوع ذلك» والوقوع فرع الجواز. 


(٦۔‏ هو في كنز العمال (ج/۲۲/۱۱٤۳۲)‏ بلفظ : «لا ينبغي لأحد أن يقول أني عند الله خير من يونس بن متى». 
٠‏ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مڑ المجلد الثالث القول في سائر معجزاتہ علیہ السلام مہ 
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النكتة الثانية: ذهب أصحابنا إلى أن الملائكة أفضل من الأنبياء جميعاء بمعنی أن ثواب 
أدنى الملائكة ثواباً أكثر من ثواب أفضل الأنبياء وقيل: بل الأنبياء أفضل من الملائكة على 
العكس مما ذكر واستدلوا بأن الملائكة أمروا بالسجود لآدم» وقيل: بل والمؤمنون أيضاً أفضل 
من جميع الملائكة لمشقة تكليف البشر وضعف بناهم وماركب فيها من الشهوات والنفرة 
والألم واللذة» وا ملائکة على عكس ذلك» وقيل بتفضيل نبينا ٣ظ‏ الم خاصة على جميع 
الملائكة لما ورد من تفضيله على سبيل العموم کم| قدمناء ومن عداه فالحال فيه محتمل لان 
اللائکة كانوا له جنداً في يوم بدر وغيره» وأمير الجند أفضل منھمء وقيل بالوقف مطلقاء 
وقيل: يجوز أن يكون بعض الملائكة أفضل من النبيين» وبعض النبيين أفضل من الملائكة أو 
من بعضهم» وهذا هو الحق عندي» فلا يمكن القطع في هذه المسألة لما قدمناه من أن مقادير 
الثواب ما استأثر الله بعلمه» ولأن حال الملائكة غير مستوء وحال الأنبياء كذلك» فكيف 
نطلق القول في ا لجانبين» واحتج الأصحاب بقوله تعالى: # KS EE‏ مک # [الأنعام: 
۰ء في مقام حط النفس والتعريف بأن مرتبتہ لا تجاوز مرتبة البشرے وقوله تعالى: إل أن 
تكو مَلکینِ # [الأعراف: ۲۰] في معرض الترغيب ہما فوق مرتبتهما. 

وقريب مما ذکر قوله تعالى: ما هدارا إن نذا إلا مل كيم 4 [يوسف:١*]»‏ وقوله: 
3 لن يسمت المي أن یکوت عبدا پل وَل الْمکیکة ا € الس ء: ۱۷۷] 
وبأنهم معصومون عن جمیع المعاصي صغائرها وكبائرهاء ولأن ال ملائكة لم یستغفروا 
لأنفسهم. والأنبياء يستغفرون لأنفسهم» ولأن الملائكة أطول أعماراً وأكثر عبادة» ولأن الله 
قدم ذكرهم في نحو کل ءامن با مکی کیو ..الآية [البقرۃ:٥۲۸]ء‏ واستدل الآخرون بما 


سے وو سے کے سس سے 


تقدم وبقوله تعالى: # ارسالک لا ره لِلَعَلي 4 الأنياء:107]. والملائكة منھم؛ 


a 
- ص‎ 


ورت ر کر ا سے کے ے 
.]ا 


وكذلك ٢‏ إن اه املع ءاد ونوا وال إِبرهِيم و ءَالْعِمْرنَعَلَالْمْلَمِينَ 4 [العمران:17]» 
ولأنه روي أن جبریل أخذ بركاب النبی انيدام لیلة الإسراء خدمة له حتى أركبه على 


١١ 





ا 
المجلس لمت الإسلا ماي 
یں 
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البراق» وقال ملش : دی وزيران في السماء جبریل ومیکائیل؛"؛ ۱ 
وقد أجاب الأصحاب عم| استدل به المخالفون بنحو أن آدم إن کان قبلة لسجودھم 
فقط» ومنع کون تكليف البشر أشقء لأنا نقطع بأن للملائكة شهوة ونفرة» وإن سلم خلاف 
ذلك فطول مدة عبادتہم وتكليفهم يقابل المشقة في المدة اليسيرة ويزيد عليهاء وأن نصرة 
الملاككة للنبي وحضورهم في حروبه لا تقتضی انحطاط درجتهم عنه» وما شابه هذا. 

قلت: ويمكن التمحل لتشكيك أدلة الأصحاب: وكل ما استدل به فی هذه المسألة هو من 
قبيل الظواهر والأمارات» وأكثر مایتم حصول الظن وليست المسألة بظنية فدائرة التوقف 
والتجويز أوسع. 

النكنة الثالثة: هل أرسل غير نبينا مإشدكهم إلى الناس كافة أوله؟ 

المختار أنه لا يقطع بذلك في واحد من الأنبياء من غيره» ويجوز في حق البعض» ونقل عن 
قوم أن کل نبي مبعوث إلى الناس كافة» وأنه لا يصح أن يكون نبي مرسلاً إلى قوم دون قوم ما 
في ذلك من التنفير» وهو ضعيف جداً لأن النبوة یعتبر فیھا المصلحة ولا مانع من أن يكون في 
بعثة شخص إلى قوم دون قوم» ثم إن هذا أمر معلوم وقوعه قد كان إبراهيم ولوط في زمن 
واحدء وكل منھم| مبعوث إلى غير من بعث إليه الآخر. 

النكتة الرابعة: أنه يصح بعثة نبيين أو أكثر في وقت واحد لما قدمنا من أن النبوة بحسب 
الصلحة فلا مانع من أن تكون المصلحة في ذلكء فإذا بعث نبيان فالذي تحتمله القسمة أن 
يتحد شرعھ| ويتحد من أرسلا إليه» وأن يختلف شرعهم وني المرسل إليهم» وأن يتحد 
شرعهه) ويتعدد من أرسلا إليه وعكس هذاء فهذه أربعة أقسام» الأول منها معلوم وقوعه 


 )١(‏ في مجمع الزوائد (ج/4/ ص/24) عن ابن عباس قال: قال رسول الله ٣ش‏ لغم : «إن الله عز وجل أيدني بأربعة وزراء 
. نقباءء قلنا: يا رسول الله / من هؤلاء الأربعة؟ قال: اثنين من أهل السماء وائنین من أهل الأرضء فقلت: من الإثنين - 
من أهل السماء؟ قال : جبريل وميكائيل » قلنا: من الاثنين من أهل الأرض؟ قال: أبو بكر وعمرہ؛ رواه الطبراني وفيه 
محمد بن محبب الثقفي وهو کذاب ؛ ورواه البزار بمعناہ وفيه عبدالرحمن بن مالك بن مغول وهو كذاب» نت . 


۲ 


ری 
1 ا الاسلا 
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كموسى وهارون وكثير من أنبياء بني إسرائيل» والثان صحيح ممکن ورب أنه حال إبراهیم 
المتنافنات. 


<1۳ 


المجلس 2 الإسلا هاي 





مز المعراج الجزء الثاني 4 


الكلام في الوعد والوعيد 


الوعد هو ا خبر عن إيصال النفع أو دفع ضرراً في المستقبل من الخبر إلى الخبر . 

والوعيل: عكسه. والخبر: هو كل قول يصح أن يقال لقائله: صدقت أو كذبت, ولا يلزم 
الدور؛ لأناحددنا الخبر بصحة قوهم: صدقت أو كذبت لا بنفس الصلق والكذبه ولا شك 
أن صحة إطلاق العبارة لا يقف على تصور مفهومها. 





(الكلام في الوعد والوعيد) 
قوله: (الوعد هو الخبر). 
هذا جنسه القريب ويخرج به من الكلام ما ليس بخبر كالأمر والنهي. 
وقوله: (عن ايصال نفع أودفع ضرر). 
فصله عن عكس ذلك فإنه وعيد» وعما ليس كذلك من الأخبار. 


يفصله عن الإخبار بإيصال نفع أو دفع ضرر ف الماضي فليس بوعد. 
وقوله: (من اللخبر إلى المخر). 


يفصله عن البشارة» وهي الإخبار بإيصال ذلك من غير المخبر. 

قوله: (والوعيد عكسه). يعني في بعض الحدء فإنه الخبر عن إيصال ضرر أو تفويت نفع 
وبقية القيود بحاطماء والإحترازات فيه تعرف ما ذكر آنفا. 

قوله: (والخبر .. إلخ). 

إنیا ذكر حده لوروده في حد الوعد والوعيد» وينبغي ذكر حد الصدق والكذب لذكرهما في 
حد الخبر الذي أورده؛ وهذا الحد الذي أورده المصنف للخبر جيد إلا أن الأولى تجدب لفظۃ 
كل نی الحد لان الحد هو للماهية المجردة عن التعدد والوحدة» والأولى أن يعدل فيه عن لفظ 
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المجلس 2 الإسلامي 


م المجلد الثالث # للب الكلام في الوعد والوعيد /ه 
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القول إلى لفظ الكلام لأنه جنسه القريب» فإن القول يشمل الكلمة والکلام والخبر نوع 
من الكلام» وحقيقة الصدق: هو الخبر المطابق للواقع والكذب عكسه ثم نذكر حقيقة 
الخلف لأنه لا بد من عروض ذكره في هذا الباب. 

قال السيد صاحب شرح الأصول: هو أن يخبر أنه يفعل فعلا في المستقبل ثم لا یفعله. 

قال: فإن أخبر عن نفس الفعل فكذب» وإن أخبر عن عزمه على الفعل وقد عزم فليس 
بکذب. 

قال: ولا كان العزم مستحيلاً على اللہ تعا یم يكن وعده ووعيده إلا خبرأعن الفعل فلو 
وقع خلف منه تعالى عن ذلك كان من قبيل الكذب. 

وقيل في حقيقته: عدم الإيفاء بها وعد به أوتوعدہ والوفاء هو الصدق فيا وعد به أوتوعد. 

قيل: وبه يخلب أن الوفاء لا يستعمل إلا في الوعد بالنفع لا بالضرر» وقد اعترض بعضهم 
[الإمام يحمى ل ] قسمه السيد للخلف إلى كذب وغيره» وقال: لا معنی لذلك بل الخلف 
كذب كله. 

وقوله: إنه إذا كان خب را عن العزم فليس بكذب» غير مستقيم لا أنه إذا أخبر عن عزمه فق ط 

لکن مراد السيد أنه خلف بالنظر إلى الظاهر» وليس بكذب ولا خلف إذا كان قصده 
الإخبار بأنه عازم على ذلك فقط. 














ری 
1 سط الاسلا می 


مز المعراج الجزء الثاني جه 





فصل/ وللوعد والوعيد جنبتان : عقلية وسمعية 
والعقلية تشتمل على بيان ما ر يستحق على الأفعال وصفة ما يستحق وشرائط الاستحقاق 
وما يزيل الاستحقاق ومايحسن إسقاطه وما يجب وكيفية الإسقاط . 
والسمعية تشتمل على بيان ما يفعله الله قبل إيصال الثواب والعقاب من الفناء والإعادة 
وأحوال القبر وأحوال القيامة والصراط وا میزان وا حساب ونحو ذلك . 








(فصل: وللوعد والوعيد جنبتان) 

هو بفتح اجيم وسكون النون» والواحدة جنبة» بمعنى ناحية» ويقال: اعتزل جنبة أي 
er‏ 

قوله: (والعقلية تشتمل على بيان ما يستحق على الأفعال). 

خی موان ولام راراب لطاب 

وقوله: (وصفة ما يستحق). 

يعني: ذكر صفات المدح والذم والثواب والعقاب وخصائصها. 

قوله: (ومايزيل الإستحقاق). إشارة إلى الكلام في مسألة التوبة وفروعها ومايتعلق یہاء _ 
وزيادة الثواب على العقاب والعكس. 

قوله: (ومايحسن إسقاطه ومایجب). 

إشارة إلى الكلام في أنه يحسن العفو عقلاً وإسقاط العقاب تفضلاً وإسقاط الشواب بزيادة 
العقاب» وإلى أنه يجب إسقاط العقاب بالتوبة أو بزيادة الثواب. 

قوله: (وكيفية الإسقاط). إشارة إلى بيان كيفية الإحباط والتكفير وفروعههماء وإلى كيفية 
إسقاط العقاب بالتوبة هل بمجردها أوبكثرة ثوابها. 

قوله: (وأحوال القيامة والصراط والحساب ونحو ذلك). 

يعني بنحو ذلك إنطاق الجوارح» وكلامه يوهم أنه يذكر أحوالاً للقيامة غير ذكر الصراط 
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وبيان أن الله يفعل في الكفار والفساق ما يستحقونه وما يتصل بذلك من أسماء المكلفين 
وأحكامهم وبيان ما كلفنه في ذلك والإكفار والتفسيق ونحو ذلك. 


القول في الجنبة العقلية : ظ 
اعلم أن الذي يس: يستحق على الأفعال هو المدح والذم والثواب والعقاب. والمدح: هو كل خبر 
ينبي عن ارتفاع حال المذكور مع القصد إلى ذلك. 


قلت الذکور ول نقل الغير؛ لأنه قد يملح نفسه وقلنا مع القصد إلى ذلك احترازاً من 
الحكاية تحو: أليس لي ملك مصرء ومن التعریسف نحو: ¥ وءائینندینالگوز * ..الآية 
لعا رس سس نت یس مس سیت كللدح على 
النعمة وعلی سائر صفات الكمال. 


والميزان وا حساب؛ وليس كذلك فإن هذه هي الأحوال التي ذكرها. 

قوله آخر الفصل: (ونحو ذلك). 

يعني: كذكر خلود الفساق وذكر الشفاعة» والقول في الجنبة العقلية. 

قوله: اي يستحق على الأفعال هو ا لماح والذم والثواب والعقاب). 

يعني: الذي يستحق على أفعال المكلفين» فالمدح والثواب يستحقان على الطاعة والذم 

والعقاب یستحقان على المعصية. 

قوله: (هو كل خبر) يرد عليه أن لفظة (كل) تفيد العمومء وا لحد إنم| هو للاهية المفردة لا 
لجموع الأفراد فالأحسن أن يقال: هو الخبر ا نبي إلى آخره» وا خبر جنس يشمل المدح 
وغيره» وهو أولى من قول بعضهم: هو القول ا بني إلى آخره؛ لان القول جنس بعيد. 

قوله: (کاللح على النعمة). يعني: الخارجة عن کونہا طاعة لئلا يقصد فاعلها بها وجه اللہ 
وقيل: المراد أنه لا يتبعها ثواب من المنعم عليه. 

قوله: (وعلى سائر صفات الكمال). يعني كحسن الخلقة وكرم النفس والشجاعة 
والفصاحة ما لايعد طاعة وإن) هو خلقة أو غريزة. 


۷ء 
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والذم هو: كل قول ينبي عن إيضاح حال المذكور مع القصد إلى ذلك 

وقلنة مع القصد احترازاً من الحكاية مو ١‏ اَََنَاعَيرتِنْعَدَا زی هَُمَهین4 [الزخرف:51], 
ومن التعريف نحو ل وعصىئءادم رفغو 4 [طه:١١1]‏ وینقسم أيضاً إلى ما يتبعه عقاب کاللم 
على المعصيةء وإلى مالا يتبعه كاللم على الإساعة. وعلى القبائح الصادرة من الباري لو 
صدرت عنه تعالى عن ذلك. 

والثواب: هو المنافع الستحقة على جهة التعظيم. 

واعتبرنا كونه نفعاً احترازاً من قول من يجوز تحمل المشاق لأجل المدح والسرورہ واعتبرنا 
الاستحقاق لينفصل عن التفضل. 








وقوله: (سائر). أقامه مقام كل وجميع ما يفيد الإستغراق» وعد الحريري هذا في (درة 
الغواص من غلطات ال خواص) فإن) يستعمل سائر بمعنى بقية كلو قال: كالمدح على النعمة 
وعل حسن ا خلقة والشجاعة وسائر صفات الکمال ومن الدح الذي لا يتبعه ثواب مدح 
الباري على ما فعله من الواجبات وغيرها من أفعاله ا حسنة. 

وقوله: (احترازاً من الحكاية). الحكاية يكون لقول صدر من غيره متقدماً. 

وقوله: (ومن التعريف للحكاية). والتعريف ما قصد به بيان ا حال والإخبار به فقط. 

قوله: (كالذم على الإساءة). ) 

يقال: إن الإساءة معصية فالذم عليها يتبعه العقاب» وقد تكلف لتصحيحه بأن المراد الذم 
على الإساءة من حيث هي إساءة لا من حيث هي معصيةء فإن للذم عليها وجهين» هذاء 
والوجه الثاني: من حيث هي قبيحة» أو يكون المراد أنه لا يتبعها عقاب من المساء إليه. 

قوله: (والثواب) ...إلى آخره. هذا حده إصطلاحاء وأما لغةً: فهو الجزاء مطلقاً سواء كان 
بنفع أو ضر. قال تعالى: # هَل توب الْکتارُ 4 [المطففين:7]» وسواء كان ا جحزاء عاجلاً أو آآجلاً 
دائا أو منقطعاً. 

قوله: (احترازاً من قول من يجوز تحمل المشاق لأجل ا ملح والسرور). 
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واعتبرنا التعظيم لينفصل عن العوض /401 والعقاب هو المضار الستحقة على جهة 
الاستحقاق. 

والتعظيم: هو كل قول أو فعل أو ترك يني عن ارتفاع حال من وجه إليه مع القصلد. 
والاستخفاف عكسه. 





أشار المصنف إلى أن بعضهم يذهب إلى أن المدح ومايحصل من السرور يكفيان في حسن 
التكليف بالشاق» وقد أشار إليه في فصل الدليل على استحقاق الشواب على الطاعة بقوله: 
«(فإنقالهلاكفى استحقاق المدح.... إلى آخر ه)» والذاهب إلى ذلك الفلاسفة 
الإسلاميون. 

قوله: (والتعظيم هو كل قول أو فعل أو ترك)...إلخ. القولكأنيمدح أحدناغيره. 
والفعل كالقيام في الوجه والإلتقاء للواصل وكالعبادة في حق الله تعالى والترك ىا يعتاددمن 
ترك مَدَ الرّجل في وجه من يراد تعظيمه وترك الاختباء ونحو ذلك. 

وقوله: (ينبي على ارتفاع حال من وجه إ ليه). 

أقوى من قول المتكلمين عن إرتفاع حال الغير لأنه یرد عليه أن أحدنا قد يعظم نفسه. إما 
بالقول كأن يمدحهاء أو بالفعل كأن يركب أو يجلس أويتهياً بها جرت العادة بكونه علامة 
للتعظيم» وكذلك ترك كثير من الأفعال التي يعتاد أنه لا يفعلها إلا من لا يعظم نفسه. 

قوله: (مع القصد). احترازاً من الحكاية والتعريف وا یصدر من الأئمة والصالحين من 
الأفعال والتروك في معاملة الكفرة والفسقة وظاهرها التعظیم؛ فإنہا لا تعد تعظی] في الحقيقة 


لعدم القصد وإن) يصدر منهم لمصلحة دينية. 

قيل: وقوله: (مع القصد). مستغنى عنه بقوله: (ينبي) لن ماذكر لا ينبي عن الإرتفاع إلا 
مع القصد. 

ويلحق بهذا الفصل فواند:- 


الأولى: ذهب أبو هاشم إلى أن التعظيم معنی في القلب غير القصد والاعتقاد وليس من 


۹ء 
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أفعال الجوارح» وإذا صدر من الله فهو معنى يوجد لاني محل؛ وهذا فيه غاية البعد. 
والصحيح ما تقدم أنه من جنس الأفعال والأقوال والتروك» وإن أريد با معنى الإرادة فليس 
ببعيد إذ لابد من أن يقترن ہما ذكر لكن ليست هي وحدها التعظيم بل جزء منه أو شرط فيه. 

الثانية: أسباب التعظيم تختلف فقد تكون من قبيل اختصاص المعظم بأحوال شريفة؛ وإن 
م يكن له في ذلك أثرء ومنه تعظيم اللہ تعا ی لاختصاصه بصفات الكمال والإلهية» وكذلك 
تعظیم أهل البیت لتصابهم الشریف وقد يكون من قبیل الإنعام والإحسانء وقد يكون من 
قبيل فعل الواجب وترك القبيح» وقد يكون لاتصال المعظم بمن يستحق التعظيم لأجل 
بعض الأسباب المذكورة. 

الثالثة: قال أبو هاشم: قد يحسن التعظيم من دون استحقاق كتعظيم من يتصل بمن 

يستحق التعظيم. 

ج0 لايحسن إلا مستحقاً وإلا لقبح التكليف» إذوجه حسنه كونه تعريضاً إلى ما 
لا پنال إلا به. 

قيل: وينبغي ألا يكون بينهما خلاف في ا حقیقة لأن أبا هاشم إنما أراد أنه بحسن من غير فعل 
وإن ل يكن بد من سبب» وأبو علي راد به لا بد من سبب. 

الرابعة: التبجيل والإهانة في معنى التعظيم والإستخفاف ولذلك يستعملان مکانہماء 
وذكر بعضهم أن التبجيل يفارق التعظيم من وجھین:- 

أحدهما: أنه لا بد أن يقع به رفع لمنزلة من وجه إليه» فلا يتصور في حق الله تعالى لأنه 
سبحانه وتعالى من ا حلال والكبر بحال لا أرفع منه فلا يمكن الزيادة عليه 

انيهما: أن التبجيل لا يتصور في حق الموتى وا ماد كالكعبة وغيرها مما صدرفي حق من 
هذه صفته مما ينبي عن ارتفاع حاله فهو تعظيم لا تبجيل» ذكره قاضي القضاةء قال في 
(المحيط): لأنه لا بد في المبجل من أن يكون مريداً ذلك طالباً له» وكذلك الإهانة تفارق 
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فصل/ وهذه الأموركما تستحق على الفعل فقد تستحق على أن لايفعل 
قال الشيخ أبو علي والجبرة: الترك فعل فلا يقع الاستحقاق إلا على فعل. 
لن إن أن لا يفعل جهة في استحقاق املح والذم عند جيع العقلاء على مثل ما نقول في من 
طولب برد الوديعة وهو مستلق فلم يفعل في نفسه فعلاء وكذلك فإنه يماح إذا لم يطالب 
غريمه بالدين» وهذا معلوم بأوائل العقولء ولهذا يعرفه من ينفي الأفعال. 
وبعد: فإن لا يفعل قد صح كونه معلوماً أو خبراً عنهه والعلم لا يتعلق بالنفي. 





الإستخفاف بوجهين:- 

أحدهما: أنه لا بد فيها من حصول وضع منزلة من وجهت إليه كا يفعله الملوك بخدامهم 
وأمرائهم. 

وثانیھما: أا لا تكون إلا في حق الأحياء؛ ذكره قاضی القضاة. 

( فصل: وهذه الأمور كما تستحق على الفعل فقد تستحق على ألا يفعل). 

هذا قول أبي هاشم والقاضی وتلامذته وجلة المتكلمين ونسبه بعضهم إلى الزيدية كلهم. 
والخلاف فيه لأبي علي وأبي القاسم البلخي والجاحظ. 

واعلسم أن أبا على بنی مذهبه هذا على قاعدة له وهى أن القادر بالقدرة لا يخلو عن الأخذ 
والترك؛ فإذا كلف بترك فعل فمتعلق التكليف فعل تركه الذي لا يمكن الإنفكاك عنه إلا 
إليه وهو متعلق المدح والشواب» وإذاذم على ترك الواجب وعوقب عليه فمتعلق الذم 
والعقاب فعل ضده الذي تُعير عنه بأنه ترك له ولا يمكن الإنفكاك عنه إلا إليه. 

قوله: (وهذا معلوم بأوائل العقول). أراد به يعرف بالعقل من غير تأمل ونظر. 

قوله: (وهٰذا يعرفه من ينفي الأفعال). ظ 

لعله أراد بنفاة الأفعال بعض الفلاسفة واللأصم وحفص وهشام بن الحكم» وهم الذين 
ینفون الأكوان رأساً ءویزعمون أنه لا شیء زائد على الجسم. 

قوله: (فإن لا يفعل قد صح كونه معلوماً أوخب را عنه). 

۲١ 
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قلنا متعلق هذا العلم هو للقدور على اثتفاء صفة الوجود فيصير کعلمنا بذات الباري 
على عبات اتی وإذا تعلق به العلم تعلق به الخبر. 


وبعد: : فالعقلاء يعلمون استحقاق المدح والذم على أن لا يفعل ضرورة ولا يعلم هذا الترك 
الذي يثبته الخصم إلا بدلالة دقيقة» ولا يصح أن يعلم الاستحقاق ضرورة وجهة استحقاقه 
دلالة. 

وبعد: فكلامهم إنما يتأتى فيما له ضد من الأفعالء ومعلوم أن فيها مالا مد لے کالنظر _ 
والاعتماك فلا يكون للاستحقاق جهة: إلا ما ذكرنكه. على أن المتولدات لا يصح أن يكون ها 
ترك لوجوب وقوعها عند وقوع أسبابها. 





خبراً ينبي عن ارتفاع أو اتضاع هذا كلام فيه ركة» وليس من حق صحة أن يخبر عنه بها ذكر 
أن يستلزم كونه جهة لمدح الغير أو ذمه» وأي وجه للملازمة. 

قوله: (فكلامهم إنما يتأتى فيما له ضد من الأفعال). 

يعني لأنہم قد بنوا على أن ما ہی عنه فالتکلیف متعلق بفعل ضده؛ وما أوجب وعوقب 
. على تركه فالعقوبة والذم على فعل ضده. فإذا كان من الأفعال ما لا ضد له ل يتم لهم ما قالوہ. 

قوله: (كالنظر والإعتماد). 

أر اد على الصحيح المختار وإلا فأبوا علي يذهب إلى أن الأنظار متضادة بحسب اختلاف 
تعلقهاء فكل نظرين في أمرين يتضادان على كل وجه سواء كان المتعلق متضادا أولاء ويذهب 
أيضاً إلى أن الإعتمادات تتضاد بحسب اختلاف الجهة فیا اختلفت جهته من الاعتاد حكم ٠‏ 
عليه بأنه متضاد فيجريها مجرى ا حرکات: ولا يجوز أن يجتمع في الجسم الواحد اعتمادان 
ختلفان لتضادهما هكذا نقل عنه ابن متويه. 

قوله: (على أن المتولدات لا يصح أن يكون لها ترك). 

اعلم أن آبا علي يوافق في المتولدات: وإنما يقول بعدم جواز خلو القادر بقدرة من الأخذ 
والترك في المباشر من الأفعال حيث لا منع. 
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شبهتهم: أن القادر لا يجوز أن يخلو عن الشيء وضله 
والجواب: أن هذا باطل عند الجمهور بأن من يعلم تصرفات الناس في الأسواق قد لا يريدها 
ولا يكرههاء والأعراض لیس بمعنى؛ 


قال ابن متويه: ولم يقل هذا القول في المتولد من فعلناء فجوز خلو القدرة عن المتولدات من 
أفعالنا. قال ابن متويه: وإنما قلنا إنه لايقع في المتولدات التروك لأن من حق الترك والمتروك 
أن يتضاداء والمتولدات من الام والتأليف والاعتماد والصوت لايقع فيها تضاد إلا الأكوان 
فإنه يدخلها التضاد والترك في ا تولد بينها لاايصح. لأنه إن قيل يترك کون متولد يكون مبتداً 
مضاد له لم يصح لأن مايتولد من الأكوان» فحصوله من سبب تولده في الثاني وهو الإعتاد 
والكون المبتدأ تكون حالة وجوده حال وجود الإعتاد فلا حصل ما شرطنا من کون الوقت 
واحدأء وإن فعل الكون المبتدأ في ا حالة التي يقصد فيه االمسبب وقد صح أنه لايجوز أن 
يفعل مبتدأ أزيد مما يفعله متولداً فالمتولد بالوجود أحق لوجود سببه وإن قدر أنه تركه كون 
متولد مثله» فإن تساوى السببان فليس أحدهما بالإيجاب أولى من الآخر وإن زاد أحدهما 
فموجبه بالوجود أحق. 

واعلم أن الترك والمتروك في الإصطلاح عبارة عن شيئين كان يصح وجود أحدهما بدلا عن 
الآخر من القادر بقدرة وجد أحدهما وهو الترك؛ فاستحال وجود آخر وهوالمتروك لأجل 
وجوده ويسميان أيضاً أخذا وتركاء فالأخذ الو جود والترك هذه العبارة ما استحال 
رخرده. 

قوله: (شبهتهم أن القادر لا يجوز أن يخلو عن الشيء وضله). في هذا نظر لأن هذه ليست 
بشبهة لهم وإنم) هي القاعدة التي بنوا عليها مذهبهم» وإلا فليس استحالة الخلو من الشیء 
وضده تكفي في الدلالة على أن لا يفعل ليس بجهة للمدح والذم ونحوهما. 

قوله: (والأعراض ليس بمعنى). أبو علي يخالف في هذا ويزعم أنه ضد ثالث للإرادة 
والكراهة» ولكن الصحيح خلافه ولا دليل على ما ذهب إليه. 
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وكذلك القادر القوي إذا وضع يله على وسادة ثم أزيلت الوسادة يجب أن لا تهوي كما إذا 
سكنهاء ومعلوم أنها تهوي على طريقة 

قال أبو علي: فكيف یلم ويمدح على شيء لا تعلق له به» وهل هذا إلاجبر. 

قيل له: إن أردت أنه یلم لا على وجه أصلاء ولم نقل به؛ لأنه عندنا یلم على كونه لم يوجد 
القدور مع تمكنه من إیجادہ وتلك جهة معقولة وإن أردت أنه يذم لاعلى فعل فهو محل 
النزاع» ولا مانع منه. 

قالوا: لو كان أن لا يفعل جهة كافية في استحقاق المح واللم لوجب إذا أل باوجب 
وبالقبيح أن د يستحق المدح والذم في حالة واحلة. 

قيل لهم: يستحقها وتعتبر الموازنة كما إذا فعل الطاعة والمعصية. 





قوله: (وكذلك القادر القوي ..إلخ). 

تحقيق هذا الوجه أن الواحد مناإذا وضع يده على وسادة فأزيلت من تحت يده هوت على 

سبيل الاستمرار» فإن كان يفعل با فيها من القدرة السكون فقد كان من حقھا أن تقف كما 

تقف لو سكنها في ال جو؛ وإن كان يفعل فيها الحركة فإذاً وجب نزوها أبدا وهلا تحركت في 

جهة من ا جھات غير جهة السفل» هكذا حرره أبن متويه. 

قوله: (قال أبو علي: فكيف یلم ويلح إلى قوله: وهل هذا إلاجبر). 

تحقيق هذا الوجه على ما حرره في شرح الأصول أن مذهبكم هذا يضارع مذهب جهم 

حيث جوز أن يعاقب العبد على مالا يتعلق به أصلاء بل حالكم أس وأ من حاله لأن أكثر ما 

جوزہ أن يعاقب العبد على مالا يتعلق به فأما ألا يكون هناك فعل ینصرف إليه استحقاق 

الذم والعقاب فلا وأنتم جوزتم أن نذم ونعاقب وإن لم يكن هناك فعل ولاكف ولا اأخذ 

ولا ترك ولا صغيرة ولا كبيرة» وذلك أدخل في الجهالة من قول جهم. 

قال السيد صاحب الشرح: وهل هذه الطريقة إلا طريقة التشنہ الذي لا یعجز عنه عاجز» ٠‏ 

والفرق بیننا وبينه أنه جوز أن يعاقب المرء على ما لا يتعلق به ولا بدواعيه البتة بل على ما لا 

يقدر عليه ولا يطيقه أصلاء وليس كذلك حالنا فإنا إنها جوزنا ذمه ومعاقبته على إخلاله بها 
٤‏ 
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قالوا: إذا جاز أن يستحق الذم بعد أن لم يستحقه لا معنی وجب أن لا يوجد طريق إلى إثبات 


الأعراض. 
قيل لهم: إنه يعتبر في إثبات الأعراض حصول الصفة مع الجوازء والحال واحاة والشرط 
واحله وذلك مفقود هنا. 


قالوا: يوصف من لم يرد الوديعة بأنه ظالء والظلم لا بد أن يكون فعلاً. 
قيل لهم: بل يوصف بذلك من حيث أضر بالغیر بكونه لم يرد الوديعة. 





وجب عليه بعد ما أعطى القدرة على ذلك وخلي بينه وبين فعله وألا یفعلهء وأزيحت علته 
فيه فكيف يشيه أحد المذهبين الآخر؟ 

قوله: (وذلك مفقود هنا). يعني لأن استحقاق الذم لیس بصفة ومزية ثابتة للمستحق تثبت 
له بعد أن لم تثبت مع کون ا حال واحدة والشرط واحدا. 

قوله: (قالوا: يوصف من لم يرد الوديعة )... إلى آخره. 

تحقيق تحرير هذه الشبهة أن من لم يرد الوديعة أولم يقض دينه يسمى ظاماً وعاصياً ومتعدياً 
إلى غير ذلك من الألفاظ والأسامى المشتقة من الأفعال» فلو لا أن هناك أفعالاً أخذت منها 
هذه الأسماء فاشتقت وإلا ما سے اف وتحقیق الجواب من وجوه:- 

أحدها: ما ذكره الصنف. 
وثانیھا: أن هذا توصل بالعبارة إلى إفساد ما قد ركبه الله في العقول حتى علم بأوائلها. 

وثالٹھا: أنہم يسمون من ل يرد الوديعة ظالماً مع القطع بعدم علمهم بفعل وجهوا التسمية 
إليه. 

ورابعها: أن أهل اللغة قد يجرون لفظة الفعل على عدم الفعل الذي يقف وجوده على 

الاختيار کم یقولون لمن لم يطالب غريمه بالدين وم يستوف منه القصاص أحسن في فعله 
ومن لم يرد الوديعة: بئس) فعل. 
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تدك : 


ولسنا نمنع أن يكون في الواجبات ماله ترك قبيح» فان كل فعل يشتغل به عن الواجب فإنه 
ترك له لكنه إن كان ترکاً واحدا بان لا يكن الانفكاك من الواجب المضيق إلا إليه ولم يكن ظ 
أيضاً هو /07// واجباً مضيقاً فإنه يقبح لا حالۃہ وإن كانت تروكاً كثيرة» فقيل: لا يقبح واحد 
منھا؛ لان کل واحد منها لم يمنع الواجب من وجوده من حيث يكن الانفكاك من الواجب, 
ومنه جميعا. 

وقيل: يقبح كل واحد منها على الجمع . 

وقيل: على البدل. ) 

وقال أبو إسحاق: تقبح مجتمعة ولا تقبح أفرادها. 








قوله في التنبيه: (فإن كل فعل يشتغل به عن الواجب فإنه ترك له). 

يعني ويكون قبیحاً لكونه منع الواجب من وجوده وذلك كالبيع وصلاة الجمعة ونحوه. 
وقوله: (مالا يكن الإنفكاك من الواجب المضيق إلا إليه). . 

هذه الصورة نادرة الوقوع ومثالها أن يكون المكلف في مكان وهو محاط عليه إلا من جهة 
واحدة فيكلف السكون ولا يمكنه الإحتراك إلا إلى تلك الجهة» ومثال ماله تروك كثيرة أن . 
يكلف السكون في مكان مع إمكان الإحتراك في كل جهة من الجهات لعدم المانع» وكتكليفه 
بالصلاة مع إمكان التشاغل عنها بأكل وشرب واضطجاع وغير ذلك. 

قوله: (و يكن أیضاً هو واجباً مضيقاً) 

يحترز عن نحو الصلاة في آخر الوقت مع المطالبة برد الوديعة. 

قوله: (وقيل: يقبح کل واحد منها على ابشمع). 

يعني فكل ما أتى به منها استحق قى العقاب عليه. 

قوله: (وقيل: على البدل). ا 

يعني فيكون القبيح منها ما وقع به التشاغل عن الواجب ومنع من فعله» وما عداه فلا 
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ما المجلد الثااك ب سس سسسب الکلام في الوعد والوعید > 

تبیه اخر: 

ومتى كان الواجب ما له ترك قبيح فليس ذلك هو الوجه في وجوب ذلك الواجبہ ولا في 

الح يستحق الذم على أن لا يفعل» وإن جاز 
يستحق الذم على فعل الترك الذي هو قبيح؛ فليس يمتنع استحقاق الم من جهتين. 





يحكم عليه بقبح ولا یستحق عليه عقاب» وکلما انکشف أنه المفعول المانع حكم بقبحه. 
فائلة: 

يقتضي القياس على أصل البهشمية أن الذي لم يفعل الواجب واشتغل عنه بفعل يمنع عن 
وجوده يستحق العقاب من جھتین:- 

أحدهما: كونهلم يفعل الواجب ويكون عقابه من هذه الجهة كاملا لكمال جهة 
الإستحقاق» وهي إن لم يفعل ویستحق عقابا آخر على ذلك الفعل المحكوم عليه بالقبح لمنعه 
عن الواجب. وإذا أخل بالواجب ولإ يشتغل بفعل من حقه أن يمنع عنه استحق العقاب من 
الجهة الأولى فقطء ونقل عن أبي هاشم في ذلك كلام ختلف فذكر تارة أنه إنم| یستحق عقاب 
فمل الضد لان الوجه الذي لأجله أستحق الذم على كونه م يفعل الواجب قد حصل بالفصل 
فلم د یستحق إلا علیه» وذكر مرة أخرى أنه يستحق قدرأ من الذم واح.داً لكنه يستحقه على 
الوجهين جميعاً إخلاله بالواجب وفعله للقبيح لان جهة الإستحقاق واحدة» فالفعل إنا قبح 
یه موی سے تی دی دسج سو مت سر 
متضمناً خلا بالواجب لم یستحق عليه أكثر مما يستحق على الإخلال بالواجب واستحق 
عليهما معا جریم مجری الشىء الواحد. قال الحاكم في شرح العيون: وهذا هو الذي اختارہ 
الشيوخ. 

قيل [المهدي مابس]: والوجهان متقاربان لاتفاقھم في أن المستحق عقاب واحد لا عقابان 
لکن علق في أحد الوجهين بالفعل فقط وفي أحدهما بالجهتين معا. 

قات: والذي ذكرناه أولاً هو مقتضى قواعدهم لأنہم إذا حكموا على ألا يفعل بأنه جهة في 
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ظ فصل 
می ا ا بصفة ما أقلم عليه أو 
تركه أو تمكنه من العلمء وهذا لا د يستحق الصبي شيا من ذلك وإن صدر منه ماهو بصفة 
الحسن أو القبيح. 


امعان ظر [من العقاب]”" ثم ينضم إلى ذلك فعل الضد المحكوم عليه بالقبح فلا بد 
من استحقاق العقاب على فعله لقبحه» وانضيامه إلى ألايفعل لا یقتضی بطلان كونه جهة في 
استحقاق ذلك القدر من العقاب» والله سبحانه أعلم. 
(فصل:والشرط في استحقاق الملح والذم والثواب والعقاب علم المكلف بصفة ما أقدم 
عليه أو تركه أو تمكنه من العلم). 

اعلم أن المصنف اقتصر على ذكر هذا الشرط بناء على ظهور ما سواه وعدم احتياجه إلى 
الذكر إذ لايجهل أحد اشتراط قبح الفعل في استحقاق الذم والعقاب واشتراط كون الفعل 
طاعة في استحقاق المدح والثواب» أو بنى على أن کون الفعل قبيحاً وكون الترك تركا 
للواجب سبب في استحقاق الذم والعقاب لا شرط وكذلك کون الفعل طاعة وكون الترك 
ترك للقبيح وللكروه وقد صرح بذلك السيدفي شرح الأصولہ وأما الذي يذكره 
الأصحاب فحاصله أن الذم الذي يستحق على الفعل له شروط أربعة:- 

أحدها: أن يكون الفعل قبيحا. 

ثانيها: ألا يكون ملجى إلى فعله. 

ثالثها: ألا يكون له من المدح ما يزيد على ما يستحقه من الذم. 

رابعها: أن يكون عالا أو متمكنا من العلم بقبحه والعقاب المستحق على الفعل يشترط فيه 
ماذكر» وشرط آخر وهو أن يكون فاعله فعله لشهوة أو شبهة. 

قالوا: والمراد بهذا الشرط الإحتراز من القبیح لو قدر وقوعه من ا حکیم تعالى فإنه لا 

.)١(‏ زيادة في (ب). 
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والدليل على استحقاق الثواب على الطاعة وترك المعصية أن الله تعالى كلفنا الشاق فلا 
بد من عوض في ذلكہ ولیس إلا مايعود إلى المكلف بالنفع كما تقد 





يستحق عقاباً عليه لعدم حصول هذا الشر-ط والمراد بم يفعل لشبهة العقائد الفاسدة 
والظنون القبيحة» ونحو مايفعله بعض المجوس من إلقائهم أنفسهم في النار لاعتقادهم 
التخلص بذلك من عام الظلمة إلى عالم النور» وأن الذم الذي يستحق على الترك له شروط 
أربعة:- 

أن يكون المتروك واجباً وعدم الا جحاء. وكونه لا مدح للتارك يزيد على ذمه. وكون التارك 
لذلك الفعل عالاً بوجوبه أو متمكنا من العلم. 

وهذه هي الشروط في استحقاق العقاب مع كون ترك ذلك لشهوة أو شبهة. 

قلت: وهذا الشرط الخامس لا حاجة إليه لآن الکلام في شرائط استحقاق المكلف لما ذكر 
ولذلك لم يذكر الصنف اشتراط عدم الإلحاء لأنه ينافي التكليف وكلامنا في المكلف. وم 
يذكر اشتراط ألا يزيد ما يستحقه من المدح أو الثواب على ما يستحقه من الذم أو العقاب 
استغناءً عنه بها سيأتي في مسائل الإحباط والتكفير» وأما شرائط المدح والشواب على فعل 
الطاعة وترك المعصية نفسها على ما ذکر وهي أن يكون للفعل صفة زائدة على حسنه» وأن 
يكون المتروك قبيحاً أو مكروهاًء وانتفاء الإلجاء» وكونه لا يستحق ذماً يزيد على المدح ولا 
عقاباً يزيد على ثوابه» وأن يكون فعله للطاعة لأجل کونہا طاعة» وتركه للقبيح والمكروه 
لأجل كونه كذلك» ولا شك أن المصنف اختصر الكلام في هذا الفصل اختصاراً مخلاً. 

(فصل: قوله: (والدليل على استحقاق الثواب على الطاعة وترك المعصية)...إلخ. 

اعلم أولاً أن القول باستحقاق الشواب على ما ذكرء ووجوبه على الله تعالى هو قول 
البصريين من المعتزلة» وقال الشيخ أبو القاسم إنه غير مستحق ولا واجب» قال: وإذا قلنا 
بوجوبه فالمعنی أنه وجوب جود وتفضل بمعنی أن جوده وكرمه يقضي بأن ينعم به تعالى لا 
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تسن لطاب عاب ونلا آل خاوف في اقيق رناسی وا برل ار آل الاباك 
لم یستحق تعالى ذماء وأنه تعالی ر یستحق الطاعة لا له من سابق النعم. وقيل بل خلاف لفظي 
لوافقته نی أنه لا بد أن يفعل وإنیا منع من إجراء العبارة بالوجوب على الله» وأما المجرة 
فخلافهم ظاهر من وجھین:۔ . 

أحدهما: أ: نهم لا یوجبون على الله واجباً ويرفعون القاعدة العقلية في ذلك. 

والثاني: أنہم ينسبون الأفعال إلى الله فكيف يستحق الثواب عليه والفعل فعله. فهذه جهة 
رسیم سر ووو 
إلا السمع إذ الإستحقاق مقتضيه وعده تعالى به لا لأجل العمل» هكذا قرر ا لخلاف من هذه 
الجهة بعض ال تآخرین [المهدي ا ] ہذا. 

الجهة الثانية: اختلف في دليل ذلك هل هو عقلي وسمعي أم سمعي فقط؟ فقالت المعتزلة 
جميعاً: یستدل عل ل ا جس و ریو و ہہ شس ہیں 
وأجراكقوله تعالى: لا بره يمَأَكانوايَتَمَلْوَيَ 4 [السجدة:١١]»‏ # مومه جورف 4ل ٠‏ 
عمران:٥۷٦٥]‏ . ونحو ذلك» ومثل هذا يقضى بأنه كالدين ووه 
ولا يسمى التفضل وفاء ويقضى بأنه شىء قد علم قدره كالأجرة العلومة وتسميته جزاء ‏ 
دليل واضح على كونه مستحقاً إذ لا يسمى التفضل جزاء» وا خلاف في هذه الجهة للمجيرة 
فإهم ینفون دلالة العقل بناء على قواعدهم» فأما المجبرة فالكلام بیننا وبينهم في القواعد التي 
بنوا علیھا. 
وأما أبو القاسم فيقال له: إن من أنعم على غيره ثم أمكنه استخدامه على وجه لا يلحقه به 
مشقة فإنه يقبح منه أن يعدل إلى استخدامه على الوجه الشاق لأجل النعم السابقة إذهو 
بمنزلة من أنعم على غيره بألف دينار ٹم جعل یضربە ضرباً عنيفاً لكان ذلك الا(حسان 
وكذلك من أنعم على غيره نعمة ثم إنه كلفه لأجل ذلك الإشتغال بمدحه والثناء عليه من 
دون وجه سوى ما سبق له من النعمة فإن العقلاء يذمون ذلك وينسبونه إلى إحباط ما فعله 
کرد 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 
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وبعد: فقد كلفنا الشاق مع إمكان أن يجعله غير شاق بأن يزيد في قوتنا أو يزيل الشهوة 
والنفارء ويغنينا بالحسن عن القبيح» فلو لم يجبره بنفع كان ظلما من حيث أن إلزام الشساق 
تجري مجرى إنزال المشقةء وهذا النفع لا يصح أن يكون تفضلا؛ لأن التفضل يحسن الابتداء 
بەہ فيكون التكليف لأجله عبثا؛ ولأن التكليف يقتضي وجوب نفع من جهة الكف 


والتفضل لا يجب. 


من الإحسان وینکشف أنه لم ينعم عليه قاصداً الاحسان ولأنه لو كان التكليف لأجل 
النعم السابقة لزم ألا يختلف تكليف المكلفين بها إلا لأجل اختلافهم في النعم» ونحن نجد في 
المكلفين من تكليفه أشق والإنعام عليه أقل» ولأنه لا نفع لله في تكليفنا فيلزمنا إياه لأجل 
العامة غلينا. 

قلت: وفيه نظر من وجهين:- 

أحدهما: نسبة القول بدلالة العقل والسمع هنا إلى جميع المعتزلة» ودعوى اتفاقهم عليه مع 
خلاف أي القاسم المتقدم فإنه لا يقول بالإستحقاق فضلاً أن يقضي بدلالة العقل عليه. 

الثاني: أنه لا معنى لنسبة القول بالإستحقاق سمعاً فقط إلى المجبرة فإنهم ينفونه عقلاً 
وسمعاًء وإِنما يثبتون بالسمع ايصال الثواب للوعد به لا استحقاقه» فقواعدهم تأباه فليتأمل. 

قوله: (أو يزيل الشهوة والنفار). 

يعني يزيل شهوة القبيح والنفرة عن ا حسن أو بج وهم| فیجعل النفرة متعلقة بالقبیح 
والشهوة متعلقة با حسن. 

قوله: (يجري مجری إنزال المشقة). 

يعني فکم| أنه لايحسن أن ينزل بنا مشقة لا لنفع ولا استحقاق لا بحسن أن يلزمنا فعلاً شاقا 
لا لنفع ولا استحقاق مع إمكان أن يجعل فعل ما أمرنا به وترك ما نهانا عنه غير شاق. 

قوله: (ولأن التكليف يقتضي وجوب نفع من جهة المكلف والتفضل لایجب). 

فيه نظر لأنه احتجاج بنفس المذهبء أو اتكال على ما سبق ورجوع إليه. 


"۱ 





ر 
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فإن قال: هلا كان له أن يلزمنا الشاق في مقابلة النعمة التي علينا له تعالى وتجري هذه 
العبادات مجرى الشكر لها ويكون الثواب تفضلا؟ ٠‏ 

قيل له: مثل هذا القدر من النعم لا يقابل إلزام الشاق وإنزال العقاب على الإخلال به 
وبعد: فلا يحسن في الشاهد إلزام الشاق لأجل النعمة ويكون الح سیت كان 
الأولى أن لا تنعم علي ولا تلزمني الشاق. 

وبعد: فحسن التكليف مشروط بأصول النعم فلا يصح أن يكون في مقابلتها التكليف. 
وبعد: فهذا يؤدي إلى أن يسقط وجوب شكر نعمة الله علینا؛ لأنا قد فعلنا ما يقابلها. 





قوله: (فإن قال: هلا كان له أن يلزمنا الشاق)... إلى آخرہ. إشارة إلى ما ذهب إليه أبو القاسم 
وخروج إلى ذكر ما يبطل به قوله في ذلك. وقد قدمنا ما يبطل قوله على جهة الإستقلال وهو 
قريب ما ذكره المصنف هاهنا ضمناً لجواب هذا السؤال. 

قوله: (وتجري هذه العبادات جری الشكر ها). 

م يجعلها شك را حقيقياً لأنها لا تخلو عن مخالفة للشكر على ما قرر في غير هذا الموضع. 

قوله: (وبعد فحسن التكليف مشروط بأصول النعم )...إلى آخره. 

كلام غير واضح فليس اشتراط أصول النعم في حسن التكليف يدفع أن يكون ماکلف به 
المكلف ساقطاً ثوابه لأجل تلك النعم هي وغيرهاء ولا يمنع من ذلك بل يناسبه فإنه يقال: 
لولا حصول تلك النعم التي يتو جه لأجلها على العبد تلك الطاعات لما حسن من الحكيم | 
إلزامه إياهاء ألا ترى أن الشكر لا يحسن إلا مع تقدم النعمة التي تستدعيهء فحسنه مشروط 
بحصوطاء ولا يمنع ذلك من أن يكون في مقابلتھاء ومن کون ا منعم لا يجب عليه للشاكر 
ثواب فجزاء غير ما تقدم منه من الإنعام عليه [ 

قوله: (وبعد: فهذا يؤدي إلى أن يسقط وجوب شكر نعمة الله علينا)... إلى آخره. 

يقال: إن الشكر من جملة الواجبات المستحقة لأجل نعمة اللہ فلا كانت نعمة الله جليلة 
القدر فائتة ا حصر وجب على الواحد منا في مقابلتها واجبات الشكر باللسان أحدها فلا 


<۲ 


هر 
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بل كان يلزم أن لا تبقى علینا له نعمة وخلافه معلوم. 
وبعد: فكون التكليف نعمة مستقلة أولى من جعله في مقابلة النعمة ومسقطأًلها. 
وبعد: فجعله للتكليف شاقاً مع إمكان أن يجعله غير شاق يكون عبشا لولا الشواب في 


مقابلته 
فين قال: هلا كفى استحقاق المدح على الطاعة دون الثوابء فإنا رأيناالعرب يبذلون 


قیل لە: متى تجرد املح عن نفع يضامه لم يقع به اعتداد 





معنى لولزام سقوطه. 

قوله: (بل كان يلزم ألا تبقى علينا له نعمة). 

غير سديد فليس مقابلتنا للنعمة بها يجب لأجلها من الشكر وما يجري مجراه يلزم منه 
انتفاؤها ومصيرها في حكم العدم» بل یلزم منه قيامنا بحقها وحسن المقابلة ضا ہما يستدعيه 
وسقوط الواجب عنا فی ذلك. 

قوله: (فإن قال: هلا كفى استحقاق المدح على الطاعة) ...إلى آخرہ. 

قد نسب القول بذلك إلى بعض الفلاسفة الإسلاميين» فذكر أنهم یذھبون إلى أن المدح وما 
يقع من السرور كاف في حسن التكليف بالمشاق. 

قوله: (فإنا رأينا العرب يبذلون الرغائب). 

جمع رغيبة» والرغیبة العطاء الكثير. ذکرہ الجوهري. 

وتلخيص ذلك أن يقال: المعلوم أنه قد يلتذ بالمدح أعظم من الالتذاذ بالطعام والشراب» 
وتجد الناس يتحملون المشاق العظيمة في طلب المدح ويب ذلون الج ونفائس الأموال في 
ذلك. 

قوله: (لم يقع به اعتداد). 

فيه نظر فإن المعلوم أنہم قد يعتدون بالمدح وإن لم ينضم إليه نفع. 


TT 
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وإنما يبذلون الرغائب في ذلك لاعتقاد النفع على أن المدح كما يستحق من جهة الله 
يستحق من جهة غیرہ وقد بينا أن الجزاء على الشاق يكون على من لزم الشاق دون غيره. 
وأيضاً فكما يستحق اللح على الشاق یستحق عليه لو لم يكن شاقاً فلا بد من نفع يقابل 
المشقة. 

وأما السرور فالرجع به إلى اعتقاد النفع أو ظنه فلا يصح أن يجعله /04/ في مقابلة الشاق. 








قوله: (لاعتقاد النفع). 

فيه نظر فإنہم يبذلون ما ذکر للالتذاذ بالمدح نفسه لا لاعتقاد عود نفع منه. 

قوله: (يستحق عليه لولم يكن شاقا). 

تحقيق هذا الوجه أن المدح والثناء قد يستحق على ما ليس بشاق كما يستحقه الله على النعم» 
أو لا مشقة في حقه» وكذلك رد أحدنا الوديعة من غير مشقة لاحقة له في ذلك: فإذاً ل يكن 
الغرض بالتكليف إلا استحقاق المدح فقد كان يمكنه أن يكلفنا مع عدم المشقة فلا مجعل 
الواجبات شاقة عليناء فلولا أن في مقابلة المشقة ما لا حسن إلا لأجلها وهو الشواب کان 
جعل الواجبات شاقة عبثاً وظلم» وهو تعالى عدل حكيم لا يظلم أحداً. 

قوله: (وأما السرور)... إلى آخره. 

رد لما نسب إلى الفلاسفة على ما ذكرناه وإن لم يذكره في ا متن. 

قوله: (فلا يصح أن يجعله في مقابله الشاق). -- 

تلخيص ذلك أن يقال ما تريدون بالسرور هل السرور الحاصل بالمدح فهو تابع له وفي 
حكمه. وقد بينا أن الدح لا يستقل وجهاً في حسن التكليف لإمكان حصوله ووصوله من 
غير إلزام الشاق» وإن أردتم السرور لا بالمدح بل السرور المطلق وأنه يحصل بفعل الطاعة 
فالسرور على ما نذكر علم الحي أو ظنه أواعتقاده بحصول نفع له أودفع ضرر عنه في 
المستقبل» ولا يصح أن يستقل ذلك وجهاً في حسن إلزام الشاق؛ أما الظن والاعتقاد فلأنه لا 
يقع ہہما اعتداد إذ من الجائز عدم مطابقتھماء وأما العلم فإن كان علا بحصول نفع فليس إلا 


٤ 
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ولا بد من اختصاص الثواب بصفات يتميز بها عن غيره 

منها الدوام ودليله أذ الثواب نظير المدح والملح يستحق ق دائماً فكذلك الثواب لاتحاد جهة 
استحقاقهما. 

وأيضاً فلو لم يقطع المثاب بدوامه لأدى ذلك إلى التبعيض المنفى عنهم وأيضاً فقد حسن من 
الله إدامة التفضل, فلو كان الثواب منقطعاً لكان أعلى حلاً من الثوابء ولقبح التكليف 
لأجل الثواب» 


الثواب وهو الذي نقولء وإن کان علہاً بدفع ضرر وهو العقاب فدفع هذه المضرة كان مكنا 
مع عدم إلزام الشاق» بأن سلبنا شهوة القبیح ويخلق فينا شهوة ا حسن. 

قوله: (ودليله أن الثواب نظير المدح)... إلى آخره. هذا الدلیل فيه ضعف كما ترى» وليس 
کون الثواب مستحقاً على الطاعة كالمدح يلزم منه تساوم في الإستمرار والدوام كما لایلزم 
منه تساويه) في غير ذلك. فالمعتمد في دوامه دليل السمع فإن القرآن فيه تصريح بذلك وتأكيد 
له وكذلك السنة النبوية والأخبار الصحيحة المروية. 

قوله: (لأدى ذلك إلى التبعيض). 

فيه ضعف أيضاً ويمكن أن يقال: التبعيض ينتفي بعلم الإستمرار ولو تفضلاً» وليس تأدية 
قطع الثواب إلى التبعیض يكون سبباً في وجوب دوامه إذا م يكن واجباً من الأصلء بل إذام 
يكن واجباً من أصله م يقع مبالاة بالتبعیض بعد إيفاء الواجب. 

قوله: (لکان أعلى حالاً). و بت مستویین في جواز قطعھے| وني جواز 
إستمرارهما تفضلاً لا وجوباء ولا مانع من استواء الشواب والتفضل في ذلك مع امتياز 
الثواب بمقارنة التعظيم وغيره من المزايا. 

قوله: (ولقبح التكليف لأجل الثواب). كلام لا طائل تحته فليس تقدير انقطاع الثواب مع 
عظمه وسعته ومقارنة التعظيم له وكونه لا ينال إلا بالتكليف یقتضی قبح التكليف لأجله. 


0 
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ولاختار العقلاء التفضل الدائم على الثواب المنقطع. 

وأيضاً فإذا کان لا يمكن تقدیرہ بوقت دون وقت كان حال الأوقات معه على سواء. 

ومنها: أن يقارنه التعظيم وإلاً لم ينفصل عن العوض الذي كان يصح الابتداء بمثله فيقبح 
التكليف لأجله 

ومنها: أن يخلص عن كل شائب وتنغيص؛ لأن الکلف مرغب فيه فلا بد أن يتميز حاله عن 
حال التكليف في الخلوص من المشاق والمضارء ومن هنا زال التكليف عن لثابین وصاروا 
ملجئين على أنه لا وجه يقتضي حسن إنزال المشاق بأهل الآخرة. 

ومنهة أن يكون بالغاً نی القدر مبلغاً عظيماً لا يحسن الابتداء بٹلے في المقدار ليفارق 
التفضل, وكان أبو علي يذهب إلى أنه يكفي أن يفارق التفضل بالصفة التي هي التعظيم دون 
المقدارء ثم رجع إلى ماقاله الجمهور من أنه لا بد أن يفارقه في القدر والصفة ظ 


۔۔ الجزء الثاني ٠)‏ 








قوله: (ولاختار العقلاء التفضل الدائم). .. إلى آخره. كلام ركيك ولا یتقرر إلا لو کان 
من لم يشب ثوابا منقطعا تفضل عليه تفضلاً دائاً ولا قائل بذلك. 

قوله: (وأيضا فإذا كان لا يمكن تقديره بوقت دون وقت)... إلى آخره. هذا خطل من القول 
ويقال عليه: ما تريد هل لا يمكنا نحن فصحيح» لکن ليس ذلك يستلزم عدم إمكان التقدير 
من المثيب القدیر العالم بالمقادير» أو لا يمكن المثيب فغير مسلم وصار الحال في ذلك كالحال 
في كمية أجزاء الثواب فإنه لا يمكنا معرفة مقدارها والباري يعلم ذلكہ ولا يصح أن يقال 
إذاكان لا يمكن تقدیر أحوالما بقدر دون قدر فوجب ألا يتناهى. 

قوله: (ومن هنا زال التکلیف عن المثابين وصاروا ملجئين). ظ 

يعني لكون التکلیف يستلزم المشقة والتنغيصء وإذازال لا بد من أن يكونوافي حكم ‏ 
اللجئین حيث لم يقابل دواعيهم إلى الحسن صارف عنه ولا صوارفهم عن القبيح داع إليه. 
ولیس ثم إلجاء حقيقي فكان ينبغي أن يقول: في حكم ا ملجئین. 

قوله: (ومنها: أن يكون بالغاً في القدر مبلغاً عظيما لا يحسن الإبتداء بمثله في المقدار ليفارق 
التفضل). 


٦آ‎ 
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والوجه في ذلك أن الصفة التي هي التعظيم لا بد أن توازي قدراً من النافع حصوراہ فإذا 
ضممنا منافع الأصل إلى منافع التعظيم جاز على مقتضى قوله الأول أن يكون التفضل أكثر 
قلراً من ا حمیع؛ فيؤدي إلى حسن الابتداء بمثل منافع الثواب» فيؤدي إلى قبح التكليف» مثال 


مغ 
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وقوله: (فلا بد أن تكون منافع ا حزء الواحد أكثر من منافع التفضل بالغة ما بلغت). 

هكذا قال أبو هاشم ورجع إليه أبو علي وأطلقه المتكلمون» وهو عندي من الغلطات 
العظيمة» وحاصله ومؤداه يقتضى أن يكون ثواب أقل جزء من الطاعة وأدنى مايكون من 
القربة بالغاني الكثرة حداً لا يتناهىء إذ ما من قدر يتتهي إليه إلا ويجوز التفضل بمثله لا 
محالة؛ فان التفضل لاحد له ينتهي إليه ويحكم على ما بعده بالقبح» بل من المعلوم أن ازدياد 
التفضل زيادة في الفضل والإحسان. فتؤدي هذه المقالة إلى حذورين:- 

أحدهما: أنه يجب أن يبلغ ثواب كل طاعة وإن قلت ودقت ما لا یتناهی» واستحقاق ما لا 
يتناهى في الوقت المنحصر محال لان حصوله وإيصاله كذلك محال. 

الثاني: تأديته إلى إستواء مقادير ثواب الطاعات» وأنه لا فرق بين أدناها وأعلاها إذ لا زيادة 
على مالا يتناهى يمكن الإشارة إليهاء وقد تكلف المصنف وغيره في تصحيح ذلك ماوقعت 
الإشارة إليه بقوله: (والوجه في ذلك أن الصفة التي هي التعظيم.. إلى آخرہ) وهو تعسف. 
ويلزم عليه أن تصح الإثابة بقدر من المنافع من دون تعظيم بأن يكون فيها كثرة» فبعضها هو 
القدر المستحق وبعضها يقابل التعظيم» ومن قواعدهم المشهورة أنه لا بد من مقارنه التعظيم 
لنافع الثواب وأن زيادة أجزائها لايقوم مقامه» فلا ينبغي أن تصغي إلى هذا الكلام أذن» ولا 
أن يلتفت إليه فإنه كلام فاسد منهار القواعد خال عن الفوائد» والقول الفصل والحق العدل 
أن الثواب يمتاز بمقارنة التعظيم والإستحقاق ويستحق منه قدر معلوم على قدر الطاعة. 
وهو بمنزلة الأجرة في الشاهد» فکم| أن من استعمل غيره في أمر شاق أو استهلك منافع عين 
لغيره يجب عليه تعويضه بقدر قيمة تلك المنافع وأجرة مثله» ولا يشترط أن يبلغ ذلك مبلغاً 
لايحسن التفضل بمثلهء كذلك هاهنا فقد تكون الأجرة المستحقة دانقاً وتحسن من المستحقة 

۷ 


ری 
المجلس ااك الاسلامی 


م المعراج الجزء الثاني of‏ 





ولا شك أن الواحد ثواب والتسعة الباقية تفضل, فلا بد أن تكون منافع الجزء الواحد أكثر 
من منافع | لتفضل بالغة ما بلغت وإلا لزم ما تقدم. 





هي على أن يتفضل على ذلك المستحق بقنطار وما أي للأصحاب في هذا ونح وه إلامن 
التعسف والتکلف والاقتراح» وعن ذلك مندوحات وخلص من عدة جھات والله الموفق 
پوہووسسیپوسیچور سو 


ذکر في (التهذيب) مايقضي بمثل ذلك فإنه قال في تفسير عر الها : المراد أمثالها في 
کونہا حسنة لا نی الكثرة» لان هذه بعضها تفضل والتفضل لا يساوي الثواب في الكثشرة عن 
أكثر الشيوخ. وقیل: مثلها ني الكثرة» ثم اختلفوا من وجه آخرء فقیسل: واحد منها ثواب 
وتسعة تفضل. وقيل: العشرة كلها تفضل والثواب غيرها لأنه قال: عر أمعالها 4 ٠‏ يريد 
الحسنة» والثواب لا يقابل الحسنة لأنها طاعة شاقة وهو والتفضل من قبيل الملاذ فيجب أن 
يقدر عشر أمثال أجزائها أي ٹواہہاء فيلزم أن تكون العشرة غير الثواب» ولقائل أن يقول: من 
أين لكم هذا؟ فإن الله سبحانه صرح بأن كل واحدة من العشر مثل» فدل ذلك على أن العشر- 
متماثلة لا تزيد واحدة منها على واحدة» وقد ذهب ت إلى أن الشواب لا بد أن يكون بالغاً في 
القدر مبلخا عظيأء فهذا هو البلغ المذكور أن الطاعة يستحق عليه اعشر- أمثاهها وتكون 
العشرة ة كلها ثواباً مستحقاً لا أن الثواب واحد منها فقطء وظاهر الآية يقضي_بأن العشرة 
ما ا ا سور ویو سر 

يستحق على السيئة إلا مثلهاء والذي يستحق على السيئة إن ل يزد على ما يستحق على الطاعة 

م ینقص منه» بل قد نص حققوا العلماء ء على أن الذي يستحق على المعصية من أجزاء العقاب 
بالنظر إليها أكثر ما یستحق من أجزاء الشواب على الطاعة بالنظر إليها لأن طاعة المنعم 
بأصول النعم ليست في عظم الموقع كمعصيته ومقابلة إحسانه بعصيانه. 

قال الزخشري في منهاجه : معصية الله أعظم مسن طاعته لعظم إنعامه كما أن لطم الأب 
أعظم من تقبیل رأسه. انتهى. . 


A 


ذا تسر 
1 ا الاسلا 


ملا المجلك الثالث سس سس سس الكلام في الوعد والوعيد يله 





فصل/والذييدل على أن العاصي يستحق العقاب 


فإذا كان لا یستحق عل السيئة إلا مثلها فكيف يستحق على الطاعة عشرة أمثاضاء ولآنه لا 
معنی للمماثلة بين الطاعة والحزاء إلا أنه قدر المستحق عليها أذ لا يتصور الماثلة بينههما فی 
الجنسية ولا غيرها سوى ماذكر» فلم يكن بد من القول بأن الزائد على القدر المستحق 
تفضل. 

وأما قولهم: لا بد أن تكون منافع الواحد وهو المستحق أكثر من منافع التسعة فبعيد وغير 
سدیدء وكيف يعد أمثالاً له والحال هذه؟ وتعليلهم بأن الثواب لا بد أن یمتاز عن التفضل 
ليس بواضح فإنه يمتاز بمقارنة التعظیمء فالعشر أمثال في النفع والواحد الذي هو ثواب 
باوبا ارا سير بار سے سی ابأيمتاز عن التنفضل 
بالكثرة لزم أن يس يستحق على أقل الطاعات من المنافع ما لا يتناهى لأنه ما من قدر من المنافع إلا 
ویجوز التفضل بمثله» والله أعلم. 

(فصل: قوله: (والذي يدل على أن العاصي يستحق العقاب)... إلى آخره. 

اعلم أن جمهور المعتزلة يذهبون إلى أن استحقاق العقاب يعلم عقلاً وسمعاًء وأبو القاسم 
و لو ريا سوا یس ار لي ہی بس جر سے 

ذلك حر داه كَم مع € [الأنمسام:١٤]‏ .فلولا اسستحقاقه م يسم جزاء وقوله: 
# وَمَاظَلَمْسَهُمَ ظَلَمَْهم وليك ن كارأ نَم يَظُلِمُونَ 4 [النحل:118]. ولو لا الإستحقاق لكان 
العقاب أشد الظلم» ولأن الله سبحانه وتعالى صرح في القرآن بأنه يعاقب العصاة وكرر ذلك 
نی غير موضعء وقد دلت البراهين القطعية على عدله وحكمته» فيعلم من ذلك أن العقاب 
مستحق إذ لا وجه یقتضی حسنه إلا الإستحقاق» فمن المعلوم أنه ضرر عظيم» وأنه لا نفع 
فيه ولا دفع ضرر يقارنه ولا يدانيه فضلا أن يزيد عليه أو يساويه» فدل ذلك على أنه مستحقء 
ولا يبعد أن يكون مثل هذا الإستدلال مركبا من العقل والسمع. 

وقال السيد أبو القاسم المرتضى من العدلية والكراميه من المجبرة: لا يعلم استحقاق 
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این 
1 اسر الاسلاقی 


م المعراج الجزء الثاني جه 


هو أن الله تعالى جعل الفعل شاقاً علينا بأن خلق فينا شهوة القبيح ونفرة ا حسن, ولولم يكن 
هناك ضرر يستحقه بالإقدام على القبيح والإخلال بالواجب ويكون العلم بذلك الاستحقاق 
زاجراً لنا لكثا في حكم المغرين بالعصيةء ويصار كآنه قال لن اعصوا ولاضرر عليكمفي 
ذلك. 

وبعد: فقد أوجب علینا الطاعة فلولا أنا نتخلص بها من ضرر عظيم لما حسن هذا الإيجاب. 

قلنة إذ لا حسن الزیجاب جرد جلب النفع. 








العقاب إلا بالسمع ولا جال للعقل في ذلك. 

قوله: (هو أن الله جعل الفعل شاقاً علينا)... إلى آخره. هذا الدليل ذكره أبو هاشم وتُوبمَ 
عليه» وهو عندي في غاية الضعف؛ فإن مناسبة خلق شهوة القبيح فينا ونفرة للحسن 
وحصول الدواعي إلى القبيح والصوارف عن الحسن لعدم استحقاق العقاب أكثر من 
مناسبتھا لاستحقاقه» فا أضعف هذا 0-07 ا العاصي 
تستحق العقوبة لان الله خلق لك شهوة تدع وك إلى الفعل الذي تستحق العقاب عليه ففعلته 
الل ان ر وا وس ر ار ا 
هذا القول وأسمجه! وأكثر ما يتمشى أن يكون ذلك دليلاً على أن الله لا بد أن ينذره ويتوعده 
بأيصال العقاب إليه» وأما على نفس الإستحقاق فلاء ولكن البرهان الساطع والدليل القاطع 
دليل السمع الصادر عن العدل الحكيم الذي لا يظلم العباد ولا يريد الفساد وهو الدليل 
المركب الذي قدمنا ذکرہ والإشارة إليه فلا تعدل عنه إلى هذه الترهات التي لا تفيد ولا 
تبلغك ما تريد ولا تبلغ بك إلى مرتبة الظن فضلاً عن العلم اليقين والله المعين. 

قوله: (وبعد فقد أوجب علينا الطاعة)... إلى آخره. 

هذا الدليل الثاني من جهة العقل على استحقاق العقاب» وهو الذي حرره قاضي القضاة 
وتبعه عليه الحاكم والسيد صاحب شرح الأصول وغيرهم. ظ 

قیل [المهدي غايت#]: والتحقيق أنه دليل مركب من العقل والسمع لأنه مبني على 


£ 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


ما المجلد الثالث ...سسس الكلام في الوعد والوعيد اه 





فإن قالوا: هلا كفى جرد الوجوب في حسن الإيهاب؟ 
قلنة لا یکفی؛ لأن في الأفعال مايجب ولا يحسن إيجابه کمن خوفه السلطان بضرر عظيم إن 
لم يشاطره على ماله فإنه يجب عليه المشاطرة وإن كان لا يمسن من السلطان هذا ماذكره 
الشيوخ. 

ولقائل أن يقول: لا معنى لكون الله أوجبء إلا أنه عرف بالوجوبء وهذا يكفي فيه وجوب 
الفعل ولاجرم يحسن من الله ومن غيره أن يعرفه بوجوب مشاطرة السلطان» وليس السلطان 
بموجب للمشاطرة فضلاً عن أن يحسن منه الإیجاب أو یقبح, وإنما فعل /۳٥۹/‏ بسبب الوجوب, 
فالعتمد ما تقلم. ظ 

فإن قال: هلا كفى استحقاق اللم أوحصول الغم في الزجر عن المعاصي. 

قيل: إذا تجرد الم عن الضرر لم يحتفل به العصلة وآثروا الإقبال على الملاذ 

وأما الغم فللرجع به إلى اعتقاد الضرر أو ظنه فلا يصح أن يجعل في مقابلة المعصية. 


ورود الأمر بالطاعات وهو سمعي» وعلى أن الله عدل حكيم فلولا أن المكلف يتخلص 
بفعل الواجب من ضرر عظيم لما حس منه هذا الإيجاب» وهذا عقلي» وهو عندي كالأول في 
الركة وناهيك بأنہم حكموا فيه بأن وجه حسن التكليف دفع ضرر العقاب. والعقاب لا 
يستحق إلا بعد التكليف فجعلوا وجه الحسن متأخرأء ومن المعلوم أن وجوه الأفعال لا يؤثر 
فيها ما يتأخر عنهاء وهذه قاعدة من قواعدهم المشهورة المذكورة في غير موضع» وإنم| يتصور 
ذلك لو كان يصح استحقاق العقاب قبل التكليف ومع عدمه فيقال: وجه حسنه دفع ذلك 
الضرر. 

وقد أورد على هذين الدلیلین أسئلة كثيرة منها ماأشار إليه المصنف بقوله:( فإن قال: هلا 
كفى جرد الوجوب أحد)؟» وهي الأسئلة الواردة على الدليل الثاني» وبقوله: (فإن قال هلا 
كفى استحقاق اللم).. إلى آخره. وهو من الأسئلة الواردة على الدليل الأول» وقد استكملها 
الإمام المهدي تت في (الغايات) ويسطها وتكلف الجواب عنهاء ومع ما قدمناہ من 
استضعاف هذين الدليلين لاينبغي الإشتغال بكثرة الأسئلة الواردة عليه والأجوبة فإن) 


6:١ 





ر 
1 ااك الاسلامان 


م المعراج 





الجرء الثاني 34 


فإن قال: إغايحسن إنزال الضرر لاجل التشفي أو لنضع المعاقسب أو المعاقبء والأولان 
مستحيلان على الله تعالى» والثالث مفقود 

قیل لهذ بل يحسن أيضاً للاستحقاقه ثم يقلب السؤال في استحقاق الذم 

على أن تشفي الغيظ لا ينهض وجهاً في حسن إنزال الضررہ وكذلك نفع المنزلء وإثما 
یکون ذلك تبعا في حق من يصح عليه التشفي والنفع. 

لنسماه: 


ولا دو عو تب مہ سے سوہ لو كان منقطعاً لسهل على كثير من 
الناس احتماله إيثاراً للذة العاجلة ولا شك أنهم مع العلم بدوامه أبعد عن المعصية. 





يشتغل بذلك مريد التصحيح ومتكلفه» ومن العجائب ما ذه ب إليه قاضي القضاة من 
کون استحقاق العقاب لا يصح أن يعلم إلا بالعقل ولايصح الإستدلال بالسمع عليه 
واسترجاح الإمام المهدي لذلك» وقوله: والمختار ما ذكره قاضي القضاة» وعلل ذلك بتعليل 
بسط فيه وليس بشيء» وحكي عن أب رشيد استد لاله بها قدمنا ذكره وهو الدليل الرکب 
واعتماد بعض لمتأخرين عليه وتربيعه للأدلة العقلیة کم| قدرناه سواء وهو الحق» وكان رقمنا 
مور وج عسوي روا فلب سی 
المنورة. وا حمد لله. 

قوله: (فإن قال: نمايحسن إنزال الضرر لأجل التشفی) . هذايرد على أصل المسألة وهو 
القول باستحقاق العقاب لاعلى واحد من الدليلين المذكورين. 

قوله: (لأنه نظیر الذم ولأنه لو كان منقطعا)... إلى آخره 

قد تقدم التنظير على مثل هذا في دلیل دوام الثواب ومثله يرد هنا وزيادة بأن دوام العقاب 
الذي هو ضرر عظيم يفتقر القول به إلى الدليل القاطع والبرهان الساطعء فإن الحظرفي 
إدامته والقول بها أشد من الحظر في دوام الثواب والقول به إذ لا ظلم هناك يمكن تقديره» - 
وأما العقاب فإن دوامه مالم يثبت يثبت استحقاقه بالدليل القطعي لا بحسن الإقدام عليه ولا على 


٢ 


ذا تسر 
1 ا الاسلا 


م المجلد الثالك س الكلام في الوعد والوعيد جه 





ولٹل ذلك يجب أن يبلغ مبلغا عظيماً نكون مع العلم به أبعد عن المعصية وأما كميته 

فطريقه السمع, وكذلك لا بد أن يقارنه الاستخفاف لیفارق الامتحاناتہ ولا بد أيضاًأن 
يكون خالصاً عن كل روح وراحة لمثل ما تقدم ؛ ولأنه تعالى عرض بالتكليف لغاية المنافع؛ فلا 
بد أن يتضمن التحذير من غاية المضار. 


القول به» ولا تغفل عما قدمناه من کون الاعتماد على دليل السمع فقد صرح الله مسبحانه 
بإدامة العقاب وخلود أهل النار وهم لا يغيبون عنهاء فارجع إليه واعتمد عليه ورتب على 
ذلك العلم باستحقاقه فلولاهلما وقع من العدل الحكيم» ولا يعتمد على هذه الأدلة المتكلفة 
التي إذا عرضتها على قوانين البراهين وجدتہا عنها بمراحل» وكيف يستدل على أن العقاب 
العظيم الأليم الذي يدهش الألباب ذكره فضلا عن الوقوع فيه يستحق دوامه أبد الآبدين 
ودهر الداهرين بأن المنقطع يسهل على كثير من الناس» ولا والله ما الوقوع في النار لحظة 
وطرفة عين يسهل على أحد وأما كونهم مع العلم بدوامه أبعد عن المعصية» فصحيح لکن 
ذلك لا يقتضي استحقاق الدوام كا أنه لا يقتضي استحقاق عقاب الكفر على الفسق وعقاب 
الكبيرة على الصغيرة مع أنا نعلم أن العلم بذلك يقتضي کون العالم به أبعد عن مواقعة الفسق 
واقتراف الصغيرة. 

قوله: (ولمثل ذلك يجب أن يبلغ مبلغاً عظيما)... إلى آخره. فيه نظر فليس اقتضاء البعدعن 
المعصية يوجب استحقاق ذلك كا قدمناه آنفاً إذا لاقتضى ذلك استحقاق ما لا نهاية له لأنه ما 
من قدر إلا والعلم ہما هو أعظم منه أبلغ في کون العالم به أبعد عن المعصية» وإنم| الحق أن لکل 
معصية قد را يستحق من العقاب عليها يحيط الله بعلمه ويو صله إلى مستحقه ليس لنا فيه جال 
ولا مقال» فلنقتصر حیث مبلغ علمنا والعلم علم الملك المتعال. 

قوله: (لیفارق الإمتحان). n‏ 
التعريض عليه واللطف فيه مع عدم الإستخفاف, وهذا مستحق لا نفع فيه ولا اعتبارء لکن 
الإستخفاف ما یعلم استحقاق العصاة له ونما صرح به القرآن لا هذا الوجه المذكور. 

قوله: (لثل ما تقدم). يقال: الذي تقدم خلوص الثواب عن كل تنغيص ومشقة لوجهه 
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هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المعراج سا ہہ ےسک مہ سبحب ب سد التجزي الثاني 


تنيبه اخر: 

وا لعقاب د يستحق على الكيرة والصخية لکن ك الراب التب ونان سن ايسان 
ا إل متحت وق ولا وی موہ 

والإخلال بالواجب كذلك فلا يفترق في ذلك الصغير والكبير. 





الذکور وليس هو الوجه في خلوص العقاب عم ذكرء والذي يقضي به العقل أنه بحسن 

. من اللدسيحانه [يصال ما يستحقه العيد من أجزاء الحقاب لے راف سر سے ذا 
الاحسان إليه كا قد صرحوا بأن العقل يقضى بحسن العفوء وإنما الطريق إلى ذلك السمع» 
ولا كلام أن ظواهره تقضی بأن آهل النار لا ينالون رَوْحَاً ولا راحة ولا يجابون إلى ذلك مع 
سؤالهم له» وهي ظواهر كثيرة شهيرة. < 

قوله: (وقال قوم: لا یستحق على الصغيرة). هذا القول ينسب إلى جعفر بن مبشر. 

واعلسم أن مع القول بن المعاصي تنقسم إلى كبيرة وصغيرة متعمدة لا بغي لقال أن يق ول 
بأن العقاب لا يستحق على ما هذا حاله كا نسب إلى جعفر مع جلالة قدره أنه لا یستحق 
العقاب على الصغائر» ولا يجوز العقاب عليها ولو انفردت حيث لا ثواب لفاعلهاء وأي 
وجه يحسن هذا القول أويلبس على صاحبه» وإن) ذهب جعفر إل ذلك بناء عمل قاعدة ل 


وهي: : أن كل عمد كبير وأن الصغير ما وقع سهواً فقط والساهي لا ر ستحق عتابا راسا: 
وهذه القاعدة لو صحت لصح ما بناه عليها فلا ينبغي أن ينازع فيه بل ينقل الكلام إلى 
قاعدته التى بنى عليها. 
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فصل 
واستحقاق الثواب والعقاب هو من حال الطاعة والمعصية على معنى أن للمكلف الحكيم 
أن يوصله إليه من حيئئل إلا لمانع يقتضي تأخره إلى الآخرة. 


(فصل: واستحقاق العقاب والثواب هومن حال الطاعة والمعصية). 

قوله: (على معنى أن للمكلف الحكيم)... إلى آخره. 

هذا من فروع القول باستحقاق الثواب والعقاب من حال الطاعة والمعصية وهو مذهب 
البصرية وله فرع آخر هو حط الفائدة» فإن ایصال الثواب والعقاب في الدنيا لايتهياً منے إلا 
اليسير» وذلك الفرع هو: أنه یستحق منذ فعله للطاعة والمعصية في كل وقت أجزاء معلومه 
منهماء ويحسب له ما يجمع في دار الدنيا ولا ینقص منه شيء حتى يُوّفاه كاملاً في الآخرة» فإذا 
فعل طاعة يستحق عليها في كل يوم مثلاً خمسة أجزاء من الثواب وعاش مأتي يوم فقد يوفر له 
ألف جزء فيوفى هذا القدر في الآخرة ثم تستمر له ا حخمسة ولايقال: إنه يلزم استمرار 
الألف وإلا وقع التنغيص في الجنة بقطع تلك الجملة لأنه إذا لم يصر إليه في الوقت الثاني إلا 
نصف عشر العشر ما كان قد أعطي ني الوقت الأول فلا بد أن یغتم لذلك لأنا نقول: إن 
سلم من الاغتمام وكان في معلوم الله أنه لا يغتم بمانع يمنع الإغتمام ويشغل عنه» وإلا أوصل 
تلك الجملة مفرقة على وجه لا يلحق بانقطاعها معه اغتمامء هذا ما تقتضيه قاعدة 
الأصحابء وإليه ذهب أبو علي وصرح به. وقال أبو هاشم: بل يجري الله له مثل تلك ا حملة 
في كل وقت تفضلا ئلا يقع التنغيص. ظ 

قيل [المهدي ليْك]: وهو باطل لأنه إن جعل هذا الذي يجري ثواباً صار واجباً وهو 
خلاف ما فرض» وإن جعله تفضلاً فذلك یقتضی أن له أن يجريه وله أن لا يجريه» وأبو علي 
وا حمھور لا يمنعون من ذلك. 
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القيامة. وقال بعضهم حتى يوافى بها الموت. 














قوله: (واختلف القائلون بللوافة). 
هم بشر بن المعتمر وهشام الفوطي ومن تابعھماء ومعنى القول بالموافاة أن فاعل الطاعة 
والمعصية لا يحكم له بأنه قد استحق الثواب والعقاب في ا حال بل ينتظر وينظر في أمره» فإن 
وافى المات ول يفعل ما يبطل به ثواب الطاعة وعقاب المعصية ثبت ثبت استحقاقه لذلك. وإن م 
يقع منه موافاة الموت إلا وقد فعل ما يبطل ثوابه لو ثبت استحقاقه أو عقابه انكشف أنه لم 
يستحق ذلكء ثم اختلفوا والمشهور في اختلافهم أن بعضهم يقول الموافاة شرط حقيقي في 
اقتضاء الطاعة للثواب والمعصية للعقاب فلا يثبت الإستحقاق إلا بعد حصول الشرط وهو 
الموافاة» فإذا وافی ولم يتقدم منه ما يسقط ذلك ويبطله استحق الأجزاء المعلومة من الشواب 
اعقب من ين لاوت ول وديا تمن الأوقات» ریف یم مل الغريط المع قاد 
علم الله أنه یوافی بالطاعة حتى أنه لا يصدر منه ما يبطلها اس ستحق الأجزاء المعلومة من 
الثواب من حال فعلهاء وإن علم منه حلاف ذلك لم يستحق عليها شيئاً وكذلك المعصية. 
وقد أشار المصنف إلى هذه الجهة من الاختلاف» وحكي اختلاف آخر وهو أنه هل المعتبر 
موافاة الموت أو موافاة القيامة» والفرق بینھما غير واضح لأنه لا حالة بعد الموت يمكن فيها 
إبطال الطاعة أو المعصية إلا أن يتمحل لذلك وجه يدق» وهو أن يقال: قد يمكن أن يقع بعد 
اموت وقبل القيامة ما يبطل الطاعة ويجبطها کمن رمی مسل) ومات بعد الرمي وأصابه 
السهم بعد الموت فقتله» وفيه تكلف فإن ذلك في حکم الواقع قبل الموت والسبب معصية 
متقدمة للموت» ولعل القائلین بالموافاة لا ختلفون من هذه الحيثية وإنم| اختلفت عبارتهم 
فقط» فبعضهم يعبر بالموت وبعضهم بالقيامة يظن أنه لاختلاف في المعنى ولا اختلاف فيه» 
عد سور ور سی یہ رس 
نهم اختلفوا هل یستحق الثواب والعقاب من وقت انقطاع التكليف» أو من وقت الإعادة 
سس رو می سوبي 
23 


ر 
1 ا الاسلامسن 


المجلد الثالث تت م سس ل الكلام في الوعد والوعيد لله 
وقال بعضهم: بل من فعل الطاعة والمعصية لکن بشرط أن يعلم من حاله سلامة ما فعل مما 
يسقطهه وإلا ائحبط الاستحقاق رأسا. وفائدة ا خلاف في هل يوفر إليه ما كان يستحقه في 
الأوقات الماضية إلى حال دخول الجحنة والنار أم لا؟ 
لنا: أن جهة الاستحقاق هو فعل الطاعة وا معصية فيجب أن يثبت الاستحقاق ثاني حال 
ثبوت جهته کلللح واللم. 


یجعل الاستحقاق وقت الإعادة أو القيامة مع أن المانع لايتصور أن يكون إلا بقاء التكليف 
وكون المكلف مکنا من إبطال ما قد وقع منه من طاعة أو معصية» فإذا انقطع التكليف 
بالموت فقد زال المانع» فم| وجه التحکم في تأخير الإستحقاق لوقت الإعادة أو القيامة. 

قوله: (إلى حال دخول الحنة والنار أم لا). يعني فمن لا یعتبر الموافاة يقول بتوفير ما كان 
يستحقه في الأوقات الماضية على فعل الطاعة أوالمعصية إلى أن يموت» ومن يعتبرها يقول لا 
يوفرله مع الموافاة ما تقدمها إلا من قال منهم: إن الاعتبار بالعلم بالموافاة لا بها نفسها. 





¥ 





ر 
1 ای5۷ الاسلامان 


و المعزاخ ا سد الکزے الان ۴ 





قصل /والذي امتنع لأجله إيصال ذلك في الدنیاوجوہ 
منھاا أنه يعود على التکلیف بالنقض من حيث يصير المكلف في حكم الملجأ إلى الطاعة 
لتعجيل المنافع ودفع المضار. 
فإن قال: هلا أوصل الله ذلك من حيث لا یعلم فلا يكون ملجا. 
قيل له: لا بد أن يعلم المكلف في ما وصل إليه أنه ثواب أو عقاب لأمر يرجع إلى الحكمة 
ولا بد من مقارنة التعظيم والاستخفاف أو العلم بأن الحكيم قصد ذلك 





(فصل: والذي لأجله امتنع إيصال ذلك في الدنيا وجوه). 

اعلم أن مذهب المحققين أن الدنيا وقت لاستحقاق الشواب والعقاب منذ فعل الطاعة 
والمعصية کم تقدم» ولا یصح کونہا وقتا للإيصالء فلا يكون إيصال الشواب وتوفيره 
وإيصال العقاب إلا في الآخرة إلا اليسير حسب| نذكره بعد أو عذاب الاستثصال. 

وقال أهل التناسخ: بل يستحقان ويقعان عقيب فعل الطاعة والمعصية؛ ولا یجوز تقدم 
استحقاقهه| على وقوعھماء ويجعلون تكليف الشاق والأمراض والغموم من العقوبات. 

وقالت ا مرجئة: يجوز تعجيل الإستحقاق والوقوع وتأخيرهما جميعاً. 

وقال أبو القاسم: يجوز تعجيل بعض الثواب واستحقاقه وبعض العقاب كذلك لا كله فلا 
بد أن يتأخر استحقاق البعض ووقوعه إلى الآخرة» هكذا قيل عنه [المهدي #كاف]. ظ 

قلت: وقاعدة أبي القاسم في جعله للثواب من قبیل التفضل وعدم إيجابه له» وما يذهب إليه 
من أنه لا یشترط خلوصه عن كل منغص یقضی بإجازة إيصاله كله في الدنيا وتأخيره إلى 
الا ترقت فة الاستحقاق: ۱ ظ 

وقال أهل الموافاة: بتأخر الإستحقاق والوقوع» فقيل: إلى انقطاع التكليف» وقيل: إلى 
القيامة» وقيل: إلى الإعادة. 

قوله: (لأمر يرجع إلى الحكمة). 

يعني وهو أن من حق الحكيم أن يوصل إلى المكلف ثوابه على وجه يعلم معه أنه قد وصل 
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ومنه: أنه لا بد أن يخلص الثواب عن كل شائبء والعقاب عن كل راحةء وذلك لا یحصل 
في الدنیا۔ 

ومنها: أنه لا بد من اللطف مع ثبوت التكليف» ولا شك أن مع التأخير يكون أقرب إلى أن 
يفعل الطاعة؛ لأنها طاعة لا لطلب النفع؛ وبترك المعصية لأنھا معصية لا لدفع الضررء وهذا 
هو الوجه في حسن الإفناءء فلأجل هذه الوجوه تأحر إيصال المستحق. 

نعم قد يجوز إيصال بعض العقاب في الدنيا کا حدود ونحوها لصلاح يعلمه اش ومثل هذا 
القدر لا يبلغ به اللکلف حد الإجاى 





ما يستحقه وتنزه الحكيم عن ظلمه» وما م یصل إليه على هذه الكيفية فلا خروج به عن 
عهدة الواجب هكذا يذكرالأصحابء وفرقوا بين الثواب والعوض في ذلك فجوزوا إیصال 
العوض وإن لم يعلم المعوض أنه عوض على ما ناله من ألم أو نحوه ففيه نظر. 

قوله: (وهذا هو الوجه في حسن الإفناء). 

يعني کون المكلف مع العلم به أقرب إلى فعل الطاعة لكو ا طاعة» وترك القبيح لقبحه 
وتقحض قصده لذلك لأن علمه بالفناء يبعد النفع الموعود هونه والضرر المتوعد هونه. 

قوله: (نعم قديجوز إيصال بعض العقاب في الدنيا کا حدود ونحوها). 

سم سے نس لاسر كادي إن هذا بض سب من مب سا 
يقضي بذلكء فإن الوجوه التي ذكر في منع إيصال الثواب تشمل الكثير واليسير لأنه ذكر أنه 
لا بد أن يعلم الکلف فی| وصل إليه أنه ثواب أو عقاب» ولا بد أن يقارب التعظيم ويعلم أن 
الحكيم قصد ذلك» وظاهر کلام الأصحاب أنه يجوز إيصال اليسير من الشواب» وهو ما لا 
يصير ا مكلف بتقديمه ملجا. 

وقيل [المهدي َليكاف]: القدر الذي لا يعقد بنقصانہ في الآخرة لأا دار الجزاء» فإذانقص - 
عليه في الآخرة وقت المجازاة ما يتألم بفواته في تلك ا حال كان تنغيصاً ولا تنغيص لأهل ظ 


النعم. 
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فصل/ يجوزمن جهة العقل سقوط الاستحقاق مع ثبوت سببه المؤثرفيه 
لان تأثيره ليس کتاثیر العلل التي لا يجوز انفكاكها عن معلولاتهه وإنما طريقة یقة مايحسن من 
الأفعال أو يقبح من حيث أن الاستحقاق هو حسن أمر أووجوبه لأجل أمر متقدم على وجه 
لولاه ما حسن أو لما وجب وإذا كان كذلك لم يمتنع أن يرد على ذلك الاستحقاق ما يزيله مع 
قيام سببه كالإساعة فإنها تزيل استحقاق الشكر على الإحسان مع ثبوت الإحسانء وكذلك 
الاعتذار يزيل الذم على الإساءة مع ثبوتهاه وكذلك فين الحقوق قد تسقط بالإبراء وبمقابلة 
حقوق آخر ونحو ذلك. 





قلت: ولعلهم يشترطون علم من أوصل إليه بكونه ثواباً ومقارنة التعظيم وعلم الاب بأن 
المثيب قاصد له وذلك یتصور بالوحي في زمن الأنبياء» والله أعلم. : 

وما يجوز إيصاله في الدنيا عذاب الاستئصال لأنه لا مانع عنه إذ لا تكليف بعدہ فیقال إنه 
يكون في حكم الإلجاء. 

(فصل: يجوز من جهة العقل سقوط الاستحقاق مع ثبوت سببه المؤثر فيه). 

يعني فيصح أن يسقط استحقاق الثواب مع حصول الطاعة التي هي سبب فيه» ويس قط 
استحقاق العقاب مع حصول المعصية التي اقتضته» وقد جعل هذا الفصل تمهيداً لما سيأ 
من أسباب سقوط الثواب والعقاب لثلا یستنکر سقوطههما بعد حصول ما هو سبب فيه|. 
قوله: (ونحو ذلك). سد بت سی ید یت ہے 
العمد العدوان للأبوة ونحوها. 


٠ 


ذا تسر 
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فصل/والذيبه يسقط استحقاق الثواب سببان : 
أحدهما الندم على فعل الطاعة لأنها طاعة: فإنه يصير بذلك في حكم من لم يفعلها كالندم 
على الإحسان إلى الغير. 
الثاني: أن يفعل معصية يزيد عقابها على ثوابه أو يساويه عند من جيز المساواأة» ویصسیر 
کمن يسيء إلى غيره إساءة تزيد على إحسانه أو تساويهه ولا يجوز إسقاطه بإسقاط الله تعالىء 
كماجاز في العقاب؛ لأن العقاب حق لله فجاز منه إسقاطه 


(فصل: والذي به يسقط استحقاق الثواب سبيان) 

قوله: (الندم على فعل الطاعة لأ نھا طاعة). مستندهم في ذلك القياس على التوبة» فقد 
صح أنها تصير المعصية الموجودة في حكم المعدومة ويذهب بحكمها وهو اقتضاء العقاب لما 
دل على ذلك من العقل والسمع وهذا من قياس المساواة» ويمكن أن يمنع التساوي فيقال: 
العاصي لا بد أن يكون له طريق إلى التخلص من معصيته والخروج عن مقتضاها مع بقاء 
التكليف. وإلا فا الفائدة في بقائه مكلفاً ولا سبيل له إلى ذلك إلا بالتوبة» وليس كذلك 
الحكم في المطيع فلا يصح أن يقال: إنه لا بد أن يكون له طريق إلى ا خروج عن ثواب طاعته 
وتلافی صدروها منه إذ لا وجه يقتضى ذلك ولا لبقاء التكليف دلالة عليه» وأيضا فقددلت 
الأدلة السمعية على إسقاط التوبة للعقاب وم يرد في هذا دليل سمعي. 

قوله: (لأنها طاعة). كلام غير مستقيم» إذ لو ندم على فعلها لمضرة لحقته أو منفعة فاتته أو 
غير ذلك لم يحسن القول بإسقاط الندم لثوابه. 

قوله: (عند من جیز المساواة). أجازها عقلاً لا سمعاً أبوهاشم وقاضي القضاةء وأجازها 
مطلقاً عدة من فضلاء أهل البیت كزين العابدين والقاسم والمؤيد» ومن التابعين الشعبي» 
ومن شيعة آهل البيت القاضي جعفر» والشيخ ا حسن الرصاص والفقيه حميد. 

قوله: (ولايجوز إسقاطه بإسقاط العيد المستحق له). كان القياس أن له اسقاطه فإنه مطلق 
التصرف فيم يرجع إليه کم أنه يسقط العوض الذي يستحقه على غيره بالأمر أوالإسقاط إلا 
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وكذلك لا يجوز إسقاطه بإسقاط العبد المستحق له لأنه ليس إليه استیفاؤہ حتى يكون إليه 
م > بل هو في حكم المولى عليه وأيضاً فهو لا يعلم مقداره ولا كي كيفية الانتفاع به وأيضاً 
فهو بالغ في الكثة مبلغاً لو علمه لكان في حكم الملجأ إلى أن لا يسقطه فإن أسقطه كان في 
حکم ا حجور عليه 
على أن إسقاطه له يكون عب لا غرض فيه من حيث يفوت على نفسه تفع عظیا ولیس 
يجلب بذلك إلى الله تعال نفعاً ولا يدفع عنه ضرراً. 
فصل 
وبھذین السببين ب يسقط الاب إلا انه لا بدمع الام على المعضية من تيد زاف وهر العزم 
بحسب ما يأتي تفصيله ؛ ويسقط بسبب ثالث ء وهو إسقاط الله له خلافاً للبغدادیین, فإنهم 
قالوا: لا سن في العقل من الله إسقاط العقابه - 





أن يقال: إن صحة الإسقاط هو باعتبار انتفاع المسقط عنه به» فلا كان الله سبحانه لا ينتفع 
بإسقاط الثواب المستحق عليه» ولا ندب إلى ذلك ولا يعلم المسقط الكمية ولا له المطالبة بهل 
يمتنع ألا يجعل لإسقاطه مع ذلك حکم والله سبحانه أعلم. 

(فصل: قوله: (وبهذين السببين يسقط العقاب). 

يعني: الندم على المعصية لکونہا معصية وأن يفعل طاعة يستحق عليها من الثواب ما يزيد 
على عقاب تلك المعصية أو يساويه عند من يجيز المساواةء إلا أنه لابد مع الندم من العزم كما 
سيأتي في ذكر التوبة. 

قوله: (ويسقط بسبب ثالث)... إلى آخره. هذه إشارة إلى مسألة جواز العفو عن العاصى؛ 
وهي من مسائل ا خلاف ذهبت البصرية إلى أنه يجوز عقلاً أن يعفو الله عن العاصي. ۱ 

وقال أبو القاسم وبشر بن المعتمر: بل لا يجوز من جهة العقل» وهاهنا جهة من الخلاف 
أخرى وهي أنه بحسن من الله عقلاً أن يعفو عن عاص دون عاص ولا يشترك في حسن العفو 
) أن يعم المستوين في العصيان» هذا ما ذهب إليه البصريةء وذهب أبو القاسم محمد بن شبیب 


oY 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


م المجلد الثالث الكلام في الوعد والوعيد يه 








لنا: أنه حق لله تعالى على الخصوص وهو عام بكميته وإليه استیفاؤہ فجاز إسقاطه كالدين 
لا کاللم فإنه لیس يحق لله تعالى على ا خصوص, بل هو أيضاً حق للم نموم فلا يصح 
سقوطها إلا على جهة التبع لسقوط العقاب. 





إلى أن ذلك لا يحسن لأنه محاباة. قيل [المهدي #]: والمحاباة الاختضاص بالإحسان 
لأحد المستويين في وجه حسن حبائهما به والحباء لغة: العطاءء لا إذا كان الاختصاص لزية» 
ولا كانت العرب تكره المحاباة ظن أبو القاسم أنہم یستنتجونہا استنتاجا عقلياً وليس كذلك 
إنما ترى العرف أن التسوية مع استواء المعطين أولى» ولا مانع من أن يفعل الحكيم غير الأولى 
إذا كان حسناً کی نی عقاب العاصين فإنه لا شك أن الأولى العفو وأبو القاسم يخالف هذه 
القاعدة» ويقول: إنه لا يجوز من الله فعل غير الأولى ولا ترك ما فعله أولى وأنه بمثابة فعل 
القبيح وترك الواجب ولا وجه لذلك» والعفو عن عاص دون عاص كالإحسان إلى شخص 
دون شخص ولا شك في حسنه» وله سبحانه أن يتفضل على من يشاء بها شاء. 

قوله: ( لنا أنه حق لله تعالى)... إلى آخرہ. 

يقال: فيلزم أن يصح من المنعم إسقاط الشكر لأنه حق له» ويجاب بأن المصنف قد احترز 
عن هذا بقوله: (وإليه استيفاؤه). والشكر ليس كذلك بل يكون نظير م سألتنا قضاء الدين 
فإنه حق لصاحبه وإليه استيفاؤه. ) 

وقد قيل [المهدي ِليكاف]: الواجبات المتعلقة بالغير منقسمة فما م يج ب إلا لكونه حقاً 
للغير كقضاء الدين ورد الوديعة سقط بإسقاط من هو له. وماكان واجبابنفسه م يكن 
كذلك كشكر المنعم ومعرفة الله فإن الشکر إنم| وجب لكونه اعترافاً بالنعمة الواصلة؛ 
والمعرفة إنم| وجبت لکونہا لطفاً لا لکونہا حقاًلله. فلو جاز إسقاط الشكر لكان فيه جواز 
إنكار وقوع النعمة وإباحة ذلكء ولو جاز إسقاط المعرفة لكان فيه إسقاط وجوب اللطف. 

قوله: (بل هو أيضاحق للملموم). 


tor 





ا 
المقجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المعراج 





الجزء الثاني ينه 

وبعد: ففي إسقاط العقاب دفع ضرر عن الغيرء وذلك في ا حسن يجري مجرى الإحسان إلى 
سیت ولیس فيه وجه /۳٥۷/‏ قبح فيجب جوازه. 

شبهتهم: أن تجويز المكلف للعفو يغير حاله في الخوف ويكون في حکم المغري على المعصية. 

والجوابة أن طن نزول العقاب المستحق يكفي في التخویف والزجرء وكما لا يقلح في ذلك 
تجويز سقوطه بالتوبة» كذلك لا يقلح فيه تجويز سقوطه بالعفو. 

والوجه في الموضعين أنه لا يقطع بحصول التوبة ولا العفوء فا حق باقہ ولیس من حق الزجر 
أن يكون على أبلغ الوجوه وإلا وجب أن لا يسقط بالتوبة. 

قالوا: إن تجويز العفو عن المعاصي يقتضي سقوط الذم عنه 





كان الأولى أن يقول : بل هو حق لكل أحد حتى المذموم نفسه د يستحق الذم لنفسه لثلا 
يتوهم أنه لا يشارك المعصي فيه إلا العاصي للمستحق له وحده. 

قوله: (ويكون في حکم المغرى على المعصية). 

يعني بخلق الشهوة مع التجويز وعدم القطع بالعقوبة عليها. 

قوله: (أن ظن نزول العقاب المستحق يكفي في التخويف)... إلى آخره. 

هو کلام حسن جيد» وقد بالغ بعض الت أخرين [المهدي لليكَاة] فادعى أنه لا بد من 
لتجويز ولا يجوز القطع بالعقاب لأن مع القطع به يضر ملجاء فلا بد من تجویز سقوطہ 
بعفو أو توبة. 

قوله: (وليس من حق الزجر أن يكون على أبلغ الوجوه وإلا وجب ألا يسقط بالتوبة). 
يقال: أما أنه لا يجب أن يكون الزجر على أبلغ الوجوه فصحیح وإلاً لزم أن يجعل عقاب 
أصغر المعاصي أبلغ نوع من العذاب ونحو ذلك من المحالات» وأما استظهار المصنف بلزوم 
وجوب ألا يسقط بالتوبة فلقائل أن يقول: ذلك أمر واجب فلا يلزم الإخلال به من أجل 
حصو لق زج رواب اة اللخالف الا لا رٹل برجرب اہول التوية لاٹ 
يجعل وجوبها وجوب وجود لا وجوباً تقتضيه ال حکمة. 


0٤ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مڑ المجلد الثالث مس سس سس ل ب الحکلام في الوعد والوعید )ه 


قيل لهم: لو تركنا والعقل ما ذمناہ على القطع؛ بل كان ذمنا له مشروطاً بأن لا يقع العفو 
كما أنه مشروط بأن لا يتوبه لکن ورد السمع بلمه على القطم إلا أن يتوب. 

على أن لا نثمه في الحالين لأجل نزول العقاب بل للإستحقاق» والاستخفاف ثابت مع 
تجويز العفو. 





قوله: (لو تركنا والعقل لماذممنه)... إلى آخره. کلام غير مستقيم لأنه يشعر بأنه إنما يستحق 
الذم لأجل لحوق العقاب به» وليس كذلك فالصحيح والجواب مارجع إليه مولانا إنما نذمه 
للاستخفاف» إن قصد المصنف لاستحقاق الذم لکن سياق كلامه يقضي_بأنه أراد لأجل 
استحقاق العقاب وهو غير صحيح بل لاستحقاق الذم والتحقيق أنه إذا فعل المعصية 
استحق أمرين الذم والعقاب» وحسن من المستحق لكل منها إيصاله إليەء فالذم يستحقه كل 
أحد حتى المذموم والعقاب يستحقه الله سبحانه» وليس يلزم من سقوط أحدهما بإسقاط 
المستحق له سقوط الآخر» ولا من مسامحة أحد المستحقين مسامحة الآخر. 


00 





N 
المقجلس لمت الأسلاماي‎ 
یں‎ 


مز المعراج الجزء الثاني جه 





فصول في الإحباط والتكفير 


الاحباط : : هو خروج الاح والثواب الستحقين عن كونهما مستحقين لأجل النسدم على 
الطاعة وكثرة المعاصي. 

. والتکفیر : هوخروج اللم والعقاب المستحقين عن كونهما مستحقين لأجل التوبة أو كثرة 
الطاعاتث. | 





(فصول في الإحباط والتکفیں 


وهي خمسة فصول ذكرها المصنف في الإحباط والتكفير وما يستدعيانه ويتعلق مهما 
وكيفيتهأء وقدم عليها ذكر حقيقته) في الاصطلاح. 

وأما حقيقته) لغة: فالإحباط هو: الإهلاك» وأصله تلف الحيوان بالحبط» وهو أن تأكل 
الدابة فتكثر فینتفخ بطنها قال “اخ :«وإن مما ينبت الربيع مايقل حبطاً أویلم. ثم 
استعير لكل ما حصل به تلف غیرہہ فلما كان سقوط الثواب بالعقاب بعد استحقاقه يشبه 
تلفه بعد مصيره إلى مستحقه وحصوله سمي إحباطاً. 

والتكفير لغة: التخطیة فلیا کان سقوط العقاب بالٹواب کالساتر له والحاشل دونه شبهوا 
. الثواب بالغطاء فكأنه مغط للعقاب وساتر له عن أعين الناس» ولم يسموه إحباطاً هرباً عن 
تسميته بما يشعر بالهلاك والتلاف مع أنه السعادة العظيمة» وجعلوا الإحباط اسا لما هو أهل 
للتسمية به وأحق بذلك وهو غلبة العقاب الذي هو أعظم الملاك. 

قوله: (وكثرة المعاصي). 
. كان الأولى أنيقول: أو زيادة عقاب عصيانه» وكذلك قوله: (أوكثرة الطاعات). کان 
الأولى فيها أن یقول: أوزيادة ثواب طاعته» وأحسن من ذلك وأخصر_أن يقال: الإحباط - 
سقوط الثواب بأمرمّاء والتكفير سقوط العقاب باستحقاق الثواب أو سقوطه بأمرما. ‏ - 


0٦ 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
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فصل 

يدنج الكلف بين الطاعات والمعاصي فلا شبهة في تعلر إيصال الثواب والعقاب إليه 
حلاف لا : تقوله بعض المرجئة من أنه لا بد أن يصل إليه الثواب والعقاب وأنهلامعنى 
للإحباط والتكفير. 





(فصل: قوله: (ومتى جمع المكلف بین الطاعات والمعاصي فلا شبهه في تعذر إيصال الثواب 
والعقاب إليه). 

وذلك لأن الثواب يستحق على سبيل الاعظامء والعقاب يستحق على سیل الإهانة» 
وي ا و OA‏ 
والاستحقاق ينبني على صحة الإيصال. 

قوله: (خلافاًمما تقوله بعض ا مرجكة). اختصر_المصنف حكاية الخلاف في هذه المسألة 
وينبغي استيفاؤها ففيها أنواع من الخلاف» وقد حررها الإمام المهدي ينهو حققها تحقيقاً 
شافياً فحصل ذلك حتى قال ما لفظه: فصار المنكرون للإحباط والتكفير ثلاث فرق: 

فرقة قطعت بحصول إثابه الفاسق ودوامها وحصول عقابه في الآخرة وانقطاعه وهذاهو 
قول الخالدي مناء والرازي من المجبرة وغيرهما. 

وفرقة قطعت بحصول الثواب الأخروي ودوامه للفاسق» وأنه لا عقاب عليه رأساء وهذا 
قول مقاتل بن سلیمان وأصحابه. 

وفرقة قطعت بحصول ثوابه في الآخرة ودوامه ووصول العقاب إليه في الدنيا فقط وهذا 
قول جماعة من أهل الحديث» وحكى أيضا عن بعض منكري الإحباط والتكفير أنه من غلب 
ثوابه عقابه استحق الثواب الأخروي الدائم والعقاب الدنيوي المتقطع؛ ومن غلب عقابه 
ثوابه أستحق العقاب الأخروي الدائم والثواب الدنيوي المنقطع» والذي ينسبه الأصحاب 
إلى أكثر المرجئة أخهم منعوا من إسقاط أحدهما بالآخر وذهبوا إلى إيصالهما جميعاً في الآخرة» 
والمشهور عن عباد أنه يقول: لا یسقط الأقل بالأكثر. وذهب إلى أن عقاب المعصية لا يسقط 
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ور می و ر۳ م ا تق نے پر 
كل شاثب» ہیں سی ہی یشید 














۾ تسو 


أبدا إلا بالتوبة فمه لم يتب لم يسقط عقابه بوجه من الوجوه» وكذلك الشواب لايصح 
عنده سقوطه بعد ثبوته» وتحقيق مذهبه أن المستحق على المعصية نوعان: 

العقاب الأخروي وذلك حيث كانت معاصيه غالبة لطاعاته. 

النوع الثاني: التفرقة فقط وذلك حيث غلبت طاعاته معاصيه» ومعناها أنه دون من 
خلصت طاعاته عن المعاصى في المرتبة ولمن خلصت طاعاته مرتبة عليه» وكذلك المستحق 
على الطاعة نوعان:_ ۱ 

الثواب الأخرويء وذلك لمن غلبت طاعاته معاصيه. 

والنوع الثاني: التفرقة» وذلك فيمن كانت معاصيه غالبة على طاعاته فلا یستحق بطاعاته 
إلا التفرقة فقط وهي مرتبة تثبت تثبت له على من خلصت معاصيه عن الطاعات» وقد ذكر 
المصنف مايدل على المنع ما ذهب إليه المخالفون على جهة الاختصار وترك شيئاً ما يستدل به 
الأصحاب, وما يستدلون به ما يعلم قطعاً من أن أحدنا لو کسر لآخر رأس قلم ثم أنقذه من 
غرق أو نحوه فإن ذمه على کسر القلم يسقط بذلك» وكذلك لو أهدى له قل أو نحوهثم 
قتل بعض أعزته فان إساءته هذه العظمى تسقط ما كان يستحقه من الشکرعلى تلك المنة 
اليسيرة» وقد أورد الرازي وغيره على هذه الأدلة سؤالات حاصلها يرجع إلى المنع نما ذكره 
الأصحاب» وها أجوبة تذكر نی البسائطء ولم يذكر المصنف ما يدل على ما ذهبنا إليه من جهة 
السمع وهو من أقوى الأدلة في هذه المسألة» ولعل الاعتماد عليه أولى كقوله تعالى: إن 
الست يذهب السات 4 [هود: 114 ]4 وقوله تعالى: لا بطلواصد فیک بِالمنَ 
والذدئ * [البقرة:7754]. وقوله تعالى: # أن ضط تحبط أعمدلم وسر لامشعرنَ #* [الحجرات:؟]. 
وغير هذه الآيات ثما لا ينضبط لكثرته. 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 





وكل ذلك ينع من إیصاماہ وإذا منع من وقوعهما معامنع أيضأمن استحقاقهما؛ لأن 
الاستحقاق يتبع صحة الوقوع» وبهذا یفارق الثواب العوض .ء فإن العقاب لا يسقطه لصحة 
الجمع بينهما خلافا لما يقوله أبو علي من أنه يسقط العوض أيضاً. 

شبهتهم قوله تعال: ٭ فمن یَمَمَل مشقتال درو حخَیْرَايَرَۂ, €. الآية لالزلزلة:۷]ء قالوا: فلا بد 


أن يصل إليه الخير والشر وإلا كان كذباً. 
وا حواب: أن ظاهرها متروك لاقتضائه أن يثاب الکافر وأن يعاقب المؤمن, ولاقتضائه أن 
ترى الأعمال بالعين 





قوله: (وبهذا يفارق الثواب والعوض). 

إشارة إلى ما يورده الخصم من الاعتراص بالعوض وكون مذهبنا فيه أنه لا بد أن يوصل إلى 
اي 
جامعة الثواب للعقاب غير حاصلة فيا فإنه لايستحق على سبيل الإجلال ولايشتر 
خلوصه عن كل شائب ولا يس PPPOE‏ وا 
بخلاف الثواب كما مر فبان الفرق بينهماء وهذا الاعتراض لا یرد على أي علي لما ذهب إليه 
من أن العقاب یسقط العوض كما یسقط الثواب وقد تقدم تحقيق ذلك. ۱ 

قوله: (شبهتهم)... إلى آخرہ. ذكر المصنف شبهتهم من جهة السمع ولم يذكر مايوردونه 
من الشبه العقلية» وقد أورد الرازي شبها عقلية متعددة وطول الكلام عليها وتممهاعلى ما 
يعتاده في كتبه من حاولة تقويم الأود وتصحيح ما فسدء فلا يشتغل بذكرها وذكر ما أجيب 
به عنها لعدم ا حاجة إليه» والشبهة العقلية الشهيرة لأهل هذا المذهب أن قالوا: كل واحدمن _ 
سببي الثواب والعقاب قد حصل في حق من صدرت عنه طاعة أو معصية فيجب حص ولما| 
له على الجمع ووصوله) إليه. 

والجواب: أن السبب وإن حصل فقد بينا مايمنع عن مسببه والأسباب لا تفضي_إلى 
المسببات إلا مع عدم المانع» وقد حصل الإیصال بنفس المعصية لا بعقابها والمعصية تبطل 
بمجرد الطاعة لا بثوامها. 

٤۹ 








یں 
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وهي أعراض لا يصح عليها الإعادة فضلاً عن الرؤية 

وبعد: فرؤية الخير والشر مشروطة بأن لا يعارضه ما يسقطه 

وبعد: فصاحب ا نة يرى معاصيه مغفورة له فيزداد سروراًء وصاحب النار يرى طاعته محبطة 
فيزداد غما. ٰ 

شبهة: قالوا: قال تعالى: 9#منجاءيالْحسدفَلهحَريَتهَا € لانسل:۸۹]ء وذلك عام في كل حسنة 
وذلك يقتضي وصول ما هو خير منهاء وني إسقاطه الكلب. 

وا واب: أنه يلزم ما تقلم من وصول الثواب إلى الكفار. 

وبعد: فهب أنه عام فهو غصص بآیات الوعيد التي تقتضي خلود الكفار والفساق /08// 
فيجب أن يكون المعنى من جاء بالحسنة خالصة ٠‏ < 
يوضحه قوله تعالل: < وَمم رف ویارد )4 [النمل:186» ومتى وجب أن يصل إليه عقاب 
مع الثواب م يكن أمنا. 


قوله: (وهي أعراض لا يصح عليها الإعادة). فقال: لیس من لازم الأعراض ألا تصح 
إعادتها فمنها ما تصح إعادته» والجواب: أنه لم يرد أن امتناع اعادتہا لكونها أعراضاً بل لأنها 
من مقدورات القدرہ ولا يصح إعادة شىء مما هذا حاله على ما تقدم. 

قوله: (فصاحب الحنة)... إلى آخره. 

تحقيق هذا الوجه وهو المعول عليه أن المراد بقوله تعالى: يره . في الآينين» أنه يرى 
جزاء ذلك ويوصل إليه ولا يتأخر عنه» فإذا كان من فريق السعداء فرؤيته لجزاء ما عمله من 
العاصی وملاقاته لذلك» وإيصاله إليه هو ما ناله به من نقصان ثوابه وفوات ما فات عليه من 
منافعه؛ وإن کان من فريق الأشقياء فرؤيته لماعمل من الخير وإيصاله إليه هو بإسقاط ما 
أسقط عنه من عقابه وذهاب بعض من المضار الذي كان يستحقهاء وتأول جار الله الآية بأن 
المراد فمن يعمل مثقال ذرة خيراً يره من السعداء» ومن يعمل مثقال ذرة من فريق الأشقياء 
لأنه جاء بعد قوله: ٭ يصدر الاس أَشْكانًا € [الزلزلة: ]. 

قوله: (وبعد فهب أنه عام ..) يعني في كل من جاء بحسنة. . 
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وبعد: فلفظ ا سنة المذكورة شامل لكل الطاعات ومستغرق ها إذ ليس ثم معهود يصرف 
إليه الكلام ولا شك أن من جاء بجمیع الطاعات حلص ثوابه. 

[الکیف:۰٣]ء‏ وقال: آي لا أضِيمٌ عَمَلَعَمِلٍ ¥ [العمران:56١]‏ ونحو ذلك 

وا حواب: أنه ليس مع الموازنة إبطال ولا إضاعة؛ لأنه إذا سقط من عقابه بمقدار طاعاته 
ومن ثوابه بمقدار معاصيه فلا إبطال. على أن الفاسق لا يوصف بأنه من أحسن عملاً لأنه 
اس ماج 

شبهة: قالوا: قال تعالى: لإا سكت ذهب السات * لهود:4١1١].‏ ولم يقل: إن السيئات 
يذهبن الحسنات. ظ 

والجواب: دليل ال خطاب لا یژخذ به في مثل هذه الصورة فلا يدل تخصيص الشيء بالذكر 
هنا على نفي ما عدا 

وبعد: فلحسنات إنما تذهب السيئات إذا حصلت بعدهاء فيجب إذا حصلت السيثات بعد 
الحسنات أن يلهباء والجامع أنه يصير بذلك في حکم من لم يفعل ما یسقط. 

وبعد: فلو ذهبت سيثات الفاسق لماحسن ذمه ولا إنزال العقاب به 





قوله: (فلفظ الحسنة المذكورة شامل)... إلى آخره. 

هذا بناء على أن التعريف فيها للاستغراق والظاهر خلافه» وأن المقصود به تعريف ا جنس 
إذ لا يستقيم أن يكون ا مراد من جاء بكل حسنة؛ ولا يناسب ذلك السياق ولا يساعد عليه 
الذوق» فلا یلتفت إلى هذا الوجه بل المعتمد بعد ما تقدمه. 

قوله: (قالوا: قال الله تعالى: © إِنَّ اکت ذهب السات 4)... إلى آخره. 


لا معنى لتمسكهم بهذه الآية إلا لو كانوا يقولون بأن الطاعات تكفر المعاصي والمعاصي لا 
تحبط بالطاعات» وأما مع قوهم بأنه لا تكفير ولا إحباط فهي حجة عليهم کم تقدم لما فيها 
من التصريح بثبوت التكفير إذ لا معنى لإذهابها إلا إذهاب مايستحق عليها فأماهي فقد 
ذهبت في نفسها بعد فعلهاء واعترض بأن هذا يخالف ما يذهبون إليه من أن الموازنة لیست _ 
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بین الطاعة والمعصية بل بین الجزائين» فإذا قلتم المراد أن جزاء ا حسنات يذهب جزاء 
السيئات فخلاف الظاهر» ويجاب بأنه وإن کان لا بد من تقدير ما ذكر فالمعنى يقودإليه 
والسياق يدل عليه» وهو من قبيل المجاز البليغ الكثير الوقوع في القرآن الکریم؛ فإذا حملت 
الآية على خلاف ذلك وهو ما قيل إن المراد أن من أكثر الطاعات كانت لطفاً له في الامتناع 
عن المعاصي كا ذكره المعترض ففيه بعد وتعسف فلا يصار إليه» وقد تأول جار الله الآية 
بالوجهين وفسرها عليهما والصحيح الأول وهو الأظهر الذي عليه المعول. 
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فصل/ قد ثبت استحالة استحقاق الثواب والعقاب جميعا 


واختلف الناس في هل يصح أن لا يستحق واحد منهما بأن تستوي طاعاته ومعاصيه أم لا 
فلعب الجمهور إلى استحالة استواثهما. 





(فصل: قد ثبت استحالة استحقاق الثواب والعقاب جميعاً واختلف الناس في هل يصح ألا 
يستحق المكلف واحداً منهما). ظ 

قوله: (بأن تستوي طاعاته ومعاصيه). 

المراد باستواء الطاعات والمعاصي استواء ما يستحق عليهم| من أجزاء الثواب والعقاب. 
قوله: (فذهب ال حمھور إلى استحالة استوائهما). 

تحقيق الخلاف في هذه المسألة أن أباعلي منع من استواء الثواب والعقاب عقلاً وسمعاء أما 
السمع فلا سيأتي» وأما العقل فلأنه لو جاز استواؤهما فأما أن يتساقطا فليس تأثير الشواب في 
سقوط العقاب أولى من العکس فيلزم ألا يسقط أيه| فيستحقان جميعاً وهو حال» وأماألا _ 
يتساقطأ فيلزم کون الإنسان في الوقت الواحد مستحقا للتعظيم والإستخفاف وهما 
متدافعان» ولا يخفى ركة هذا الاستدلال على المتأمل. 

وقال أبو هاشم وقاضي القضاة: بل يجوز ذلك عقلا إذ لا يمتنع من جهة العقل أن یستحق 
المكلف أجزاء من الثواب على طاعات له وأجزاء من العقاب على معاص منه» وتكون تلك 
الأجزاء مستوية فيتساقطان کا يتساقط الدينان» ويبقى کمن لم یستحق ثواباً ولا عقابا ولا 
مانع إلا السمع وهو انعقاد الاجماع على أنه لا بد من أن یستحق المكلف فی الآخرة الحدة أو 
. النارء وأنه لا دار في الآخرة إلا الجنة أو النار ولا دار ثالثة غيرهماء وأنه لا يدخل الجنة مكلف 
إلا مثابء والخلاف في ذلك لزين العابدين» والقاسم» وا لؤید والمنصور بالله» والشعبي من 
التابعين» والقاضی جعفرء والشيخ الحسن الرصاص والفقيه حميد اللحلى» فه و لاء أجازوا 
استواء الثواب والعقاب عقلاً وسمعاء وأن يدخل المكلف الذي هذا حاله الجنة متفضلا 
عليه لا مثاباء وكذلك الصوفیة جوزوا الاستواء وأن من تلك حاله يدخل دارا ثالثة: 
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قالوا: لأنه إذا استويا فأما أن يدخل النار وذلك ظلم» وأما أن يدخل داراً غير الجنة والنار, 
وذلك باطل بالإجماع؛ على أنه لا دار غيرهما إلا مايحكى عن بعض الصوفية وبعض الشيوخ 
من أن الأعراف المذكورة في القرآن دار غيرهماء وهي عند ا حمھور مواضع عالية في الجنة 
شبهت بعرف الديك لارتفاعها. 

وأما أن يدخل ا حنة وهو باطل؛ لأنه لا ثواب له فيدخلها مثاباً ولا يصح أن يدخلها متفضلاً 
عليه للإجماع على أنه إذا دخل ال حنة مكلفء فلا بد أن يتميز حاله عن حال الصبيان والمجانين. 





والأرجح ما قاله زین العابدين كرم الله وجهه ومن تابعه من جواز ذلك عقلاً وسمعاً إذ لا 
مانع منه» والاجماع المدعى لا وجه یقضی بصحته» ولا نقل يشهد له مما يؤخذ به في مشل هذا 
فمن كان كذلك لم يدخل النار إذ عقابه ظلم لا شك فيه والله يتعالى عن ظلم العباد وجاز 
دخول الجنة متفضلا عليه # وماکان عَطاءُ ريلك محظورًا € [الإسراء:0]» وأماماقاله 
الصوفية من إثبات دار ثالثة فلا دليل عليه بل قد ورد مايدل على خلافه كقوله الم : 
دوما بعد الدنيا من دار إلى ال حنة أو النار». 

قوله: (إلا مايحكى عن بعض الصوفية وبعض الشیوخ من أن الأعراف المذكورة في القرآن 
دار غيرهما). الحكاية المستفيضه أن هذا المذهب للصوفيةء وم أقف على أن أحداً غير 
المصنف عزاہ إلى بعض الشيوخ» وتمسك الصوفية في ذلك بخبر آحادي يروونه» وليس نما 
یؤخذ به في نحو هذه المسألة. 

قوله: (وهي عند الجمهور مواضع عالية في الحنة). 

الذي ذكره جار الله كانه أن الأعراف عبارة عن ا حجاب؛ وهو السور المضروب بين الجنة 
والنار وهي أعاليه جع (عرف) استعير من عرف الفرس وعرف الديك» وأن الرجال 
المذكورين عليها من المسلمين من آخرهم دخولا لقصور أعم الهم كأنهم المرجون لأمر الله 
يحبسون بين ا حنة والنار إلى أن يأذن الله هم في دخول الجنة؛ وأنهم المعنيون بقوله تعالى: 
دلوا ایپ 4 [الأعراف:45]. وذلك بعد أن يحبسوا على الأعراف وينظر ون إلى الفريقين 
ويعرفوهم بسم|ھم ويقولوا مايقولون» وفائدة ذلك بيان أن الجزاء على قدر الأعمال» وأن 
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ولقائل أن یقول: هذا إجماع مظنونء والمسألة قطعيّة أعني جواز أن يدخلها متفضلاً عليه 
على أنه يصح أن يتميز عن الصبيان والمجانين بكثرة التفضلء وليس في الإجماع تصريح بأن 
التمييز لا بد أن يقع بالثواب. 
فصل 
إذا ثبت استحالة استحقاقهما جميعاً واستحالة الخلو منهما لم يكن بد من أن يزيد أحدهما 
على الآخر» 





التقدم والتأخر على حسبهاء وأن أحداً لا يسبق عند الله إلا بسبقه في العمل» ولايتخلف 
عنه إلا بتخلفه فيه» وليرغب السامعون في حال السابقين ويحرصوا على إحراز قصبهم. 

قلت: ولا يخفى على یز أن کون الأعراف ما ذكره جار الله أو ما ذكره المصنف من أا 
مواضع عالية في الجنة» أو ما ذكرته الصوفية من أنها دار ثالثة ليس في العقل ما یحیل شيئاً من 
ذلك ولا مايدل على شىء منه» لأن العقل لا جال له في الأمور الأخروية الغيبية» ولا شیء نما 
ذكر يستحيل في القدرة ولافي الحكمة» فالقطع بصحة شيء من هذه الوجوه أو باس تحالته لا 
يصح إلا بدليل سمعي قطعي» ولیس من أدلة أهل المذاهب هذه ما يرتقي إلى درجة القطعي 
لا من الأحاديث ولا من الاجماعء وأكثر ما يفضي إليه الظن فقطع الصوفية بأن ثم دار ثالشة < 
خطأء والقطع بأنه لا دار ثالثة لا برهان عليه والله سبحانه أعلمء ويا بردها على القلب قولك 
فے| لا تعلم: لا أعلم. 

قوله: (ولقائل أن يقول)... إلى آخرہ. کلام جید لا غبار عليه. 

(فصل: إذا ثبت استحالة استحقاقهما جميعا واستحالة ا خلو منهما لم يكن بدمن أن يزيد 
أحدهما على الآخر). 

لا شك نی ذلك لکن يقال: أما استحالة استحقاقه| معاً استحقاقاً مستمراً وإيصاه) معا 
فقد صح ذلك» ودل القاطع عليه لتنافی أوصافه| وتعاكسهماء وأما استحالة ا خلو منھم| فغير 
مسلمة کم تقدم. 
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فلا يكون بد من أن يسقط الأقل بالأكثرء وذلك معنی الإحباط والتکفیں ويصير من زادت 
طاعاته على معاصيه کمن يحسن إلى الغير إحساناً عظيما ويسيء إليه إساءة خفيفة فإنه لا 
فصل/واختلف الشيوخ فيما به يقع الإحباط والتكفير 
فقال أبو علي: يقع بین الطاعة والمعصية؛ لأنهما السبب في استحقاق الثواب والعقاب. 





قوله: (فلا يكون بد من أن يسقط الأقل بالأكثر). 

هذا صحيح مطابق لقواعدهم لكنه يرد عليه سؤال وهو أنه يقال: من مذهبكم أنه لو فعل 
طاعة يستحق عليها عشرة أجزاء من الثواب فعاش حتى توفر له مائة جزء» ثم فعل معصية 
يستحق عليها أحد عشرة جزء من العقاب فإنه يعاقب ويبطل تلك المائة التي قد توفرت» فما 
وجه بطلانہا وليس في مقابلتها عقاب؟ 

وقد أجيب: بأن العاصي يحصل في مثل هذه الصورة بمنزلة أجير استؤجر على عمل وله في 
كل يوم أجرة معلومة مشروطة بسلامة العمل حتى تقع المجازاة» فتوفرت في ذمة المستأجر له 
أجزاء كثيرة ولم يقبضها حتى أفسد ذلك العمل الذي استحق للأجرة عليه بالكلية؛ فإنه 
أبطل بذلك استحقاقه للأجرة فلا يستحق منها شیئاء وسيأتي هذا مزيد بیان إن شاء الله تعالى. 

(فصل: واختلف الشيوخ فيما به يقح الإحباط والتکفیں 

قوله: (فقال أبو علي: يقع بین الطاعة والمعصية). ظ 

تحقيق مذهبه أن الطاعة تنحبط”» ولأن دليلهم هذا يقابل ما ذکرناہ من الأدلة والتناني بين 
الثواب والعقاب أظهر وأوضح. والجواب: هذا مبني على أن الإصابة المذكورة وقتل المؤمن 
على تلك الکیفیة كبيرة وإن قارنته التوبة أو سبقته وهو الظاهر. وقد قال أبوهاشم: توصف 
نها فسق وإن كان المرمي نبياً فكفر ولا يسمى فاعلها فاسقاً ولا کافراً ونا يسمى فاعل فسق 
وكفر» وأما أبو علي فقال: لا تسمى المعصية بعد التوبة فسقاً ولا كفراً. 

(١)۔‏ يوجد زيادة في (ب) ينظر 
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وقال ابن الإخشيد ۳٥۹‏ بين الطاعة والعقاب. 

وقال أبو هاشم والجمهور: بين الثواب والعقاب؛ لأن اللي أوجب القول بالإحباط 
والتكفير هو التنافي» والتنائی إنما هو بين الثواب والعقاب؛ لا بين الطاعة والمعصية ولا بين 
الطاعة والعقاب. 

وبعد: فلا بد أن يؤثر أحدهما في الآخر بالإسقاطء وذلك إنما یتاتی في أمر منتظر دون م قد 
حصل: لو 1 

يوضحه أن المرجع بذلك إلى أنه يحسن من الله ما كان قبیحاً أو يقبح منه ما كان حسناً وذلك 
إنما يكون فيما ينتظر. 


قوله: (وقال ابن الإخشيد: بين الطاعة والعقاب). 

هذا أيضا مذهب أبي القاسم» وظاهر حكاية المصنف أنه لا محابطة إلا بين الطاعة 
والعقاب» وليس كذلك بل التحقيق في هذا المذهب أن المحابطة بین الفعل والمستحق فيقع _ 
بين أحد العملين وجزاء العمل الآخر إما بين الطاعة والعقاب وإما بین المعصية والثواب. 

قوله: (وقال أبو هاشم وا حمھور). من ذهب إليه قاضي القضاة وهو رأي سائر المحقين 
فإنهم ذھبوا إلى أنه يقع بین الثواب والعقاب. ظ 

قبل [المهدي ماي#]: والتحقيق أنه بين استحقاقھم لا بین أجزائهماء وقد ذكر المصنف ما 
يدل على المختار» ونما استدل به عليه أن الإحباط والتكفير قد يقعان حيث لا فعل كترك 
الواجب وترك القبيح إلا أن أبا علي يجيب بأن الترك عنده فعل؛ واستدل أيضاً بأن الإحباط 
والتکفیر يتبعان القلة والكثرة وإنما يتصور ذلك في الشواب والعقاب لأنه قديقع بقليل 
الأفعال من طاعة أو معصية اسقاط ماهو کبیر ألاترى أن استحلال جرعة من خر 
أوالفجور لحظة يبطل عمل طاعات مدة مائة سنة أو أكثشرء وكذلك التوبة في لحظة تسقط 
عقاب معاصي مائة سنة. 

واحتج أبو علي بأن الثواب والعقاب حسنان ومع حسنه| فلا معنى للتشافی بينه) لأن 
ا حسنین كالشيء الواحدہ والجواب: آنا لا نسلم آنا يحسنان في وقت واحدء بل لا بد في 


۷ء 





ذا تسر 
1 ا الاسلامان 





الجزء الثاني جه 





»© وہ وو 6ہج داوج جو جو حوواہو مامح و و مير وي يوي يوي ووه 





الوقت الواحد من أن يكون أحدهما حسناً والآخر قبيحاًء ثم إن التحابط ليس مقتضيه 
الحسن والقبح بل تنافى الاستحقاقين 

واحتج أيضاً بأن الثواب والعقاب لا نہایة هم والإسقاط إن) يقع باعتبار القلة والكثرة. 
ومع اتفاقھم في أنه لا نہایة ما لا یتصور أن يكون أحدهما أقل إذ ما لا نہایة له لا ینقص عم لا 
نہایة له ولا يزيد عليه. 

والجواب: أن المستحق منھم متناو باعتبار کل وقت فإ ا أجزاء معلومة تکون أقل من 
أجزاء الآخر وأكثرء وعدم التناهي إنما هو باعتبار الأوقات لا باعتبار الأجزاء. 

واجتح أيضاً بأن الثواب والعقاب معدومان فكيف يقع التساقط بينهما. 

والجواب: أن التساقط في ا حقیقة بين الاستحقاقين وهما أمران ثابتان معلومان» ولو جعلناہ 
بین أجزاء الثواب والعقاب ا معدومة في تلك ا حال فلا مانع من ذلك لأنه أمرمعقول معناه أن 
أجزاء ما حبط يبطل استحقاقها ويمتنع إيصاهاء فإنه لايحسن من الله ما کان يحسن من 
إيصال العقاب» أولا يجب عليه ما كان واجباً من إيصال الشواب» وليس الغرض أن هناك 
تأثيرات كتأثير المؤثرات وما يجري مجراها. 

واحتجت الإخشيدية: بأن المعلوم أنه لا یصح اجتماع المعصية واستحقاق الثو اب؛ فعلمنا 
أن التنافي بين الفعل والمستحق. 

وأجيب: بأنه قد يستحق الثواب مع المعصية إذا كانت صغيرة بل وكبيرة کمن رمى مؤمناً 
ثم تاب حال الإصابة أو قبلها وقد حصل مقدم الإيصال على الوجه [الممكن]" وهوأنه 
يسقط من الأكثر ما يقابل الأقل» فحيث كان ثواب الطاعة أقل لم يعدم معها بل أسقط عنه 
ذلك مايقابله من تلك المضار العظيمة» وأي نفع أبلغ من ذلك؟ وحيث كانت معصية أقل 
فقد أسقط عقابها ما يقابله من ثوابه وفاتت عليه منافع عظيمة ويالها من مضرة. 


(۔ ما بین القوسین سقط في (ب). 


A 


ذا تسر 
المجلس لير الاسلا 


5۰ 
5 


ما المجلد ا فصول في الاحباط والتڪطير جه 





فصل/ني كيفية الإحباط والتكفير 

ذهب الشيخ أبو علي إلى أن الأقل يسقط من كل وجه حتی لا يقع به اعتداد ولا يكون 
فرق بين وجوده وعلمه فإذا فعل أحدنا طاعة يستحق عليها عشرة أجزاء من الثواب وفعل 
معصية يستحق عليها أحد عشر جزءاً من العقاب فإن عشرة الثواب تسقط عنله بالكلية 
ويدخل النار بأحد عشر جزءاً من العقاب. ظ 

وقال أبو هاشم: بللوازنة فيسقط من الأكثر ما يوازن الأقل فيسقط عشرة أجزاء من 
العقاب في مقابلة عشرة الثواب ویلخل النار بجزء واحد وهذا هو ا حق والذي يليق بالعدل. 
لنا: أمامن جهة العقل فهو انه لا بد لأجل الطاعة أن ينتفع بثوابه ضربا من الانتفاع» ولا ل 


یکن إيصاله جعل تخفيفاً من عقابه 
وبعد: فلو كان كما قاله لماحسن من الكافر والمصر على الكبيرة أن يفعل شيثاً من الطاعات؛ 
إذ لا فائلة له في ذلك. 





(فصل في كيفية الإ حباط والتكفير) 

قوله: (ذهب الشيخ أبو علي إلى أن الأقل يسقط من کل وجه). 

قيل [الإمام يحبى 8#]: ولا نعلم تعیین أتباعه في ذلك. ) 

قوله: (وقال ابو هاشم بالوازنة). قيل [الإمام يحبى للتكاهُ]: وهذا الذي عليه الزيدية وجميع 
أهل العدل من المعتزلة والإمامية» ولا يعلم قائل منهم بخلافه. 

قوله: للاحسن من الكافر والمصر على الكبيرة أن يفعل شيثاً من الطاعات إذ لا فائلة له في 
ذلك). 

فيه نظر» لأن مقتضاہ أن وجه حسن الطاعة الانتفاع بها ولیس كذلكء فإنها تحسن لغير 
ذلك على اختلاف حاها في وجوب وغيره» فكان الأحسن تحرير هذا الوجه على كيفية 
أخرى» وهو أنه یلزم من قول أب علي أن يكون العاصي بفعل الكبائر من غير طاعة أحسن 
من حال من فعل الكبيرة وأطاع» إذ كلاهما صاحب كبيرة ويستحقان قدراً واحداً من 
العقاب والمطيع لم يفد إلا بتحمل المشقة فقط من دون أن تغني عنه شیئاء وقد تحرر هذا الوجه 

1۹ 





ری 
المجلس اي الاسلامان 


الجزء الثاني جه 





مز المعراج 








٭ وبعد: فلو لا الموازنة لم يكن فرق بين بعض الكبائر وبعض. 
وأما من جهة السمع فقوله تعال: < شمن یضمل منقسال درو را رڈ ومن يعمل 
۱ھ سے مھ یک صح سر سے رھ 


يشال دَرَوشَڑا يره 34لزارنۃ:۸۷]ء وقوله: #فلائظ لم تش یئا ون كات کال جز 
منْحْرَدلٍ 4 للانیاء:۷٦]‏ ونحو ذلك من الآيات. 





ااا ري سیر سس ہم ود ہس ای عقاب الذي 
عصى ولم تصدر منه طاعة» وبيانه أنه إذا فعل طاعة د يستحق عليها عشرة أجزاء من الثواب ثم 
فعل معصية يستحق عليها أحد عشر جزء من العقاب» فمقتفی۔کلام أبي علي أن العشرے 
تسقط وتوصل إليه الأحد عشرة» فعقابه في ا حقیقة أحد وعشرون جزءاً لأن شواب العشرے 
الأخرى من الثواب يقوم مقام إیصال عشرة أجزاء من العقابء إذ ثواب المنافع يقوم مقام 
إنزال المضارء والذي لم يفعل إلا المعصية لم يصل إليه إلا أحد عشر جزء فقط. 

قوله: (لم يكن فرق بين بعض الكبائر وبعض). فيه نظرہ لأن الفرق على مذهب أبي علي 
ظ حاصل وهو كثرة أجزاء عقاب بعضها وقلة أجزاء عقاب البعض الآخرء فمذهب أب عل لا 
يؤدي إلى عدم الفرق بالكلية وإنما يؤدي إلى عدم الفرق بینم| كان معه طاعة وبين مالم يكن 
شيء؛ ولعل المصنف قصد هذا ولكنه لم يحكم تحرير هذا الوجه وهو أوضح الوجوه وأقواها 
وتحقيقه أنا نعلم ضرورة الفرق بين من أساء بعد إحسان قد صدر منه» وبين من أساء وم 
يحسن قط ونعلم ضرورة أن الذي تقدمت إساءته أنه لا یستحق من الذم مثلم| يستحقه من ل 
يتقدم منه شيء من الإاحسان: ولم يشب إساءته المحضة إحسان قط وما ذاك إلا لأن 
الإحسان المتقدم قابل ما يستحق عليه من المدح بعض ما يستحق على الإساءة من الذم. 

قوله: (ونحو ذلك من الآيات) .هي كثيرة واسعة في هذا المعنى كقوله تعالى: # ون بر 
< م 4 [عمدكه]. وقوله: إا لا نْضِِيعٌ آج من لْحْسَنَعْمَلا € [الكهف::0] وقوله: 
ل أضِيع عَمَلَعَسِلٍ عمل نكم 14ک عمران:٥۹٣].‏ ولا يصدق مضمون هذه الآيات إلا إذا قلنا 
بالموازنة» ألا ترى أنه لولم یسقط من العقاب شىء في مقابلة الشواب كان ثواب عمله غير 
واصل إليه ولا له به انتفاع فلم ير مثقال ذرة» وضاع عمله بخلاف ما إذا قلنا بالموازنة فلا 

۷٤ 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


ل المجلد الثالك .فصول في الاحباط والتكطير جه 





شبهة أبي علي : أما من جهة العقل فهو أن سقوط بعض عقابه بالطاعة يكون ثوابے لأن 
دفع الضرر يجري مجری النفع» وكذلك سقوط بعض ثوابه بالعصية يكون عقابا؛ لان تفويت 
النفع يجري مجری الضرر فيؤدي إلى أن يكون كل واحد مثاباً معاقباً والعقل بجيلهء وهذا هو 
الوجه عنده في استحالة تساوي الطاعات والمعاصيء قال: لأنه يكون حینثذ بسقوط عقابه في 
حكم المثاب وبسقوط ثوابه في حكم المعاقب» وكذلك جعل الإحباط والتگفیر بين الطاعة 


وال معصية. 

والجواب: أن هذا لا يصح لوجهين: 

أحدهما أن المانع من اجتماع الثواب والعقاب هو التنانیء ولا تنافي بین سقوط بض 
الثواب وإيصال بعضه. 

الثاني: أن حقيقة الثواب غير حاصلة في من خفف من عقابه ولا حقيقة العقاب حاصلة في 
من سقط بعض ثوابه 





تذهب الفائدة ولا تقع الإضاعة لان دفع المضرة بمنزلة جلب النفع. 

قوله: (أن حقيقة الثواب غير حاصلة فيمن خفف من عقابه)... إلى آخره. يعنى لأن الثواب 
اسم للمنافع التي يقع بها الإلتذاذ والتنعم دون ما ساقط العقاب فلا يسمى ثواباًء وكذلك 
فالعقاب اسم للمضار التي يقع بها التألم العظيم وال وان ال جسیم دون ما ساقط الثواب. 

قيل [المهدي ##]: وإن كانت الأجزاء التى أسقطت ما قابلها من العقاب يسمى ثواباً 
والعكس فلا بُعد في أن يكون مثاباً معاقباً لحدم المانع من اجتماعھما على تلك الكيفية. 

واحتج أبو علي أيضاً من جهة العقل بوجوه أخر غير ما ذكره المصنف منها: أن الطاعة 
ليست بأن تقابل بعضاً من أجزاء العقاب أولى من بعض إذ لا خصص. 

فجوابه: أن ذلك إن) یلزم لو كانت الأجزاء أعياناً موجودة» وأما ولا وجود لما فمثالما مشال 
الدين المستحق إذا ثبت على صاحبه للغريم مثل نصفه لا ربعه فإنه يقع سقوط ما قابل ذلك 
ولا يحتاج إلى خصص . 

ومنها: أنه بفعل المعصية کا مان على طاعاته فهو المبطل لثوابها كا لو ندم على فعل الطاعة. 


۱ء 


م 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المعراج 


وأمامن جهة السمع فقوله تعسلل: وآ ع الخ 4 [الحجرات:٢]ء‏ وقوله: 3اطرا 
الک 4 [عمد:٣۲]ء‏ وقورله تع ال: ¥ وَفَدما َإماعمِلوأمِن نعم عم ل فجع لاء نورا 
لالفرقان:؟؟] ونحو ذلك. 


الجزء الثاني جه 














وأجيب: بأن الندم على الطاعة يبطل الثواب بنفسه كا يبطل عقاب المعصية بنفس الندم 
عليها بخلاف المعصية فإنها لا تعلق ها بالطاعة ولا للطاعة بہاء فلا تبطل إحداهما الأخرى 
ا فوجب الحساب والموازنة» وأما الندم على الطاعة فهو متعلق بها 


فكان جناية عليها ومبطلا ها. ظ 
بجا سيب د عل رب جس سے سیا 
وأذهب كلما قد فعل» فکم| أنه لا یستحق شيا من الأجرة كذلك لا يس يستحق العاصی شيئاً من 


ثواب الطاعة ولا يعتد به ولا يحسب له. والجواب: أن سقوط أجرة الخياطة لعدم تسلیم 
العمل» فوزانه في مسالتنا لو أتى المطيع بالطاعة لا على الوجه المشر_وع والمسألة مفروضة 
حیث أتى بالطاعة على ما شرع فقد سلم عمله صحیحاً فيستحق الأجرة كاملة؛ فوزانها في 
الشاهد أن يستأجر على خياطة قميص يخيطه له ويسلمه إليه ثم يفتق قميصاً للمستأجر 
ويغير خياطته بحيث تنقص من قيمته ما يزيد على أجرة ما خاطه فليتأمل ذلك. 
قوله: (وأمامن جهة السمع). .. إلى آخره. وجه احتجاجه بما ذكر أن معنى قوله: #أن 
ہیس . أا تبطل عليكم منفعتھا ولايتم ذلك مع الموازنة» ولا معنی لقوله: و 
طاو اعسدک 4. إلا إذا كان يبطل بالمعصية ما قدموہ من الأعمال الصا حة ومع الموازنة م 

اا ا و سس نکورا 4 إلا إيطال انتفاعهم به كما لا 
ينتفع باهباء المنثور» والطباء ما حرج من الكوة ةمع ضوء الشمس شبهه بالغبار وني أمثالهم 
(أقل من الطباء)ء والمنثور حلاف المنتظم» قال جار الله: شبه العمل بالمباء في قلته وحقارته 
عنده» وأنه لا ينتفع به» ثم با منثور منه لأنك تراه منتظياً مع الضوء فإذا حركته الريح رأيته قد 
تناثر وذهب كل مذهب. ظ 


۷۲ء 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ملا المجلك الٹا لٹ ...فصول في الاحباط والتكطير يه 





والجواب: يحتمل أن تصرف هذه الآيات إلى الكفرة وأهل الكبائر فإنهم بفعلها/:/ قد 
أبطلوا أعمالهم وإن كان فعل الطاعة يقتضي تخفيفاً عنهم ویجوز أن تصرف إلى أهل الصغائر 
ويكون المبطل والمباء وا حبط ما يوازن المعصية دون ما زاد عليه ولفظ أعمالكم وإن کان عاماً 
فما تقدم من الأدلة يخصصه على أنه عند كثير من الناس لا يفيد العموم. 


قوله: (يحتمل أن تصرف هذه الآيات إلى الكفرة). 

فيه نظر» لأن الكفار إن فرض أنه لا طاعة هم» ولا يمكنهم الإتيان بها على الوجه الذي 
كلفوا أن يأتوا ما عليه فلا طاعة ولا إبطال» وإن كانت لمهم طاعة ويستحق عليها ثواب 
فالحکم واحد كا اعترف به المصنف بقوله: (وإن كان فعل الطاعة يقتضي تخفيفاًعنهم). 
وهكذا حال الفساق فلا فرق. 

قوله: (ويجوز أن تصرف إلى أهل الصغائر)... إلى آخره. 

كلام في غاية الركة» وما الملجي إلى أن تصرف إلى آهل الصغائرء والمعنى الذي آتی به 
حاصل في أهل الکبائر الذي هو حل النزاع وممكن فيه بل هو أوضح» والبطلان والإحباط 
وجعل الأعمال هباءً منثوراً يتعقل في حق ذي الكبيرة الذي سقط جميع ثوابه لا في حق 
صاحب الصغيرة الذي بقي له من الثواب ما يسعد به دائ ويفضي به إلى نعيم الأبد» وإذا ل 
یسلم ا خصم أن يكون عمل صاحب الكبيرة ساقطا إذا قوبل بشيءٍ من العقاب مع بقاء ما 
يستحق به الخلود في النار ولم يسم ذلك بطلاناء فكيف نسلم أن سقوط اليسير من ثواب ذي 
الصغيرة مع بقاء أكثر ثوابه أو بعضه يكون إبطالاً لعمله وإضاعة له» فلقد عدل نی التأويل إلى 
ماهو أبعد عن التحصيل» وأي وجه هذا التعسف ولحل يقل المحبط والمبطل والمجعول له هنا 
من أعمال أهل الکبائر والفساق ثواہا الذي قارب بعض عقاب المعصية وقابلها؟ وذلك 
معنى إبطاله لأن العاصي بعد الطاعة في حكم من أبطل على نفسه الانتفاع بطاعته لأنه قد 
كان يستحق لأجلها نعياً دائما فصار الآن مستحقاً لعذاب دائم» فلذلك وصف بإبطال 
عمله» وكذلك ما فوت على نفسه النعيم الدائم بفعل المعصية صار فعله للطاعة كأنه هباء 
منثورا بالنظر إلى فوت ما قد كان استحقه من النعيم الدائم والسرورء ويكون تنزيل فوات 

۳ 


:پر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


الجرء الثاني 0 





ع ع م م ع م ا ممم مم يي يلل م0 





معظم النفع منزلة فواته كله من قبيل ا مجازہ والداعي إلى حمل الكلام عليه أن يكون السمع 
مطابقاً للعقل فيم قضى به من عدل الله وحكمته؛ فان من مقتضى العدل والحكمة ایفاء كل 
ذي عمل أجر عمله وألا ییخس منه شيء کا یقضی به وعده الصادق وحكمه السابق. 


ء۷٤‎ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


5 المجلد الثالث لل فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب ہہ 
فصول في النوبة التي يسفط بها العفاب 


التوبة : هي الندم على المعصية لكونها معصية والعزم على أن لا يعود إلى مثلها في كونها 
معصيةء وقد دحل في كونها معصية فعل القبیح والإخلال بالواجب. 


(فصول في التوبة) 

وهي اثنا عشر فصلا تذكر بعد ذكر حقيقة التوبة ووجهاتصال ذكرهاب) تقدم أنها تس قط 
عقاب المعصية وتكفره» فلذكرها مناسبة وإتصال بذكر الإحباط والتكفير» وهي في اللغة: 
الرجوع» وفي الاصطلاح: کم ذكر المصنف» وقد زيد في الحد على ما ذكره مع تلافي ما يجب 
تلافيه» والأقرب عدم الحاجة إلى هذه الزيادة لأن التلانی إنها هو شرط في صحتها ودليل على 
حصول حقیقتھا التي هي الندم إذ لا يتحقق الندم إلا بذلك لا أنه ركن من أركانها . 

وا مراد بالتلافی غرامة ما يجب غرامته بتلك المعصية من قصاص أومال أواعتذار من إساءة 
ونحو ذلك . 

والندم: نوع من الغم يتعلق بالفائت فيا مضى فیقابل العزم حيث أنه لا يتعلق إلا 
بالمستقبل. 

قوله في الحد : (لكونها معصية). 

احترازعما إذا ندم عليها خوفاً من العقاب أو لرجاء الثواب أولما لحقه من ذم وصَغَارء فإنه 
إذالم يكن ندمه إلا لمجرد ذلك لم يكن توبة. 

قيل [الإمام بجی مليكف]: وإن ضام الندم عليها لأجل كوخا معصية ما ذکر أوشيء منه 
فالأقرب صحتها إذا كان کونہا معصية هو الأهم نی الندم. 


EVO 


ر 
1 ای5۷ الاسلامان 


#المفراج لالز الان 





فصل/ لا بدمن اعتبارالندم اتفاقا والعزم خلافا لقوم 

لنا: أن التوبة نظير الاعتذار من الإساءة في الشاهد؛ لأن صورتهما واحدة وإن اختلفا في 
التسمیة وفي أن المعتذر في الشاهد لا بد أن يظهر عذرہ بالقول لما لم يكن المساء إليه معرفة ما 
في ضميره. 

وبعد: فهب أن ليست صورتهما واحلة فالتوبة مقيسة على الاعتذاں فكما أن المسيء لا 
يكرت معتثرا ولا يسقط عنه الذم إلا إذا عزم على أن لا يعود إلى الإساعة فك ذلك التوبةء 
والجامع کون كل واحد منهما بزل الجهد في تلافي ما وقع منهء ودفع ما يستحقه على ذلك من 
ذم أو عقاب. يوضحه أن من اعتذر إلى غيره من قتل ولده وهو عازم على قتل الولد الآخر 
فأنه لا یسقط عنه الذم ولا يكون معتذرا. 


(فصل: قوله: (لا بد من اعتبار الندم اتفاقاً). 
یعني لأنه لم ينقل حلاف في أن التوبة تصح بغير ندم ولا سمع عن أحد بذلك. 
قوله: (والعزم خلافاً لقوم). ر يعني العزم لا بد من اعتباره لکن مع خلاف فيه» والمخالف في 
اعتباره ابن الملا حمي فإنه قال: حقيقة التوبة الندم على المعصية لكونها معصية فقط وم يذكر 
العزم في الحد» وإليه أشار صاحب (الإكليل) ورواه في (المحيط) عن بعض ا تکلمین. 
ظ قيل [الإمام يحبى #]: وهو القوي ومقتضى_الآثار ويؤيده قوله تعالى: # و ارون 
اعترفوأ دنويم € [التوبة:۲٠ .]٠‏ والاعتراف بذلك يصحبه الندم» ولم يشترط العزم ولم يقع 
خلاف في أن الذاكر للمعصية في المستقبل لا بد أن يعزم على ألا يعود لمثلها في المستقبل» وأنه 
لولم يعزم على ذلك لم يصح كونه نادماً على الماضي لأن الداعي إلى أحدهما يدعو إلى الآخرء 
فمن ندم فهو عازم» ومن عزم فهو نادم» ولكن ليس ذلك عند من لا يعشبر العزم جزء من 
: اا تر يار می ا لحلاف رو دم لماص مال 
المعصية في الماضي وكان ساهياً عن المستقبل فمن لا يعتبر العزم يقول: توبته صحيحة» ومن 
يعتبر العزم في التوبة لا يقول بصحتها. 
قوله: (وهو عازم على قتل الولد الآخر).. . إلى آخره. 
٦‏ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مڑالمجلد الثاالكث ع سس سس فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب به 
فصل/واختلف المعتبرون للعزم 

فقال أبو هاشم: هو جزء من التوبة لما تقلم. 

وقال السيد صاحب شرح الأصول : هو شرط فيهاء والأصل هو الندم؛ لأن من حق التوبة أن 

تتعلق بالاضي والعزم لا يتعلق با ماضي. 

وقال ابن الملاحمي: ليس جزعاً منها ولا شرطاً فيهاء وانما التوبة هي النلم فقطء لکن إذا خطر 

بباله المعاصي المستقبلة حال الندم ولم يعزم على تركها انکشف لنا أنه لم يندم على المعصية 

لكونها معصيةء فالعزم نما هو دليل على التوبة عنله؛ لأن الداعي إلى التوبة هو الداعي إلى 

العزم. قال: فأما إذا لم يخطر بباله المعاصي المستقبلة كفل الندم. 


قد عرفت ما ذکرہ بعض المتأخرين [الإمام یی لِيكنَق] کما حكيناه آنفاً من أن مشل هذه 
الصورة من صور الاتفاق» وأنه لا حلاف في أنه لا بد أن يعزم في المستقبل ألا يعود مع ذكر 
المستقبل وإخطاره بالبال» وسيأتي ذلك قریبا في المتن. 

(فصل: واختلف المعتبرون للعزم: فقال أبو هاشم: هو جزء من التوبة). 

قوله: لما تقدم). يعني من الدليل على اعتبارهماء وأن التوبة لا تكمل إلا بهم قيا سا على 
الاعتذار» وإذا كانا معتبرین معاً فلا معنى لجعل أحدهما أصلا والآخر شر طا إذ لا خصص. 

قوله: (وقال السيد صاحب شرح الأصول)... إلى آخره. 

كلامه هو الأصح» والذي يقوى على النظر للوجه الذي ذكره؛ وإنا يعتبر العزم ويشترط 
لأن عدمه يكشف عن عدم صحة الندم» وكيف يندم أحد على فعل من الأفعال وهو عازم 
على العود إليه؟ وقد اختلف هل ا خلاف في کون العزم ركنا أو شرطأً خلاف في المعنى وله 
فائدة وثمرة» أولفظي لايختلف المعنى فيه مع اعتبارهما معا وتوقف ثمرة التوبة علیھماء فمن 
قال: بأنه خلاف معنوي قال: فائدته أنه لو نسي العزم أو كان يتعذر عليه معاودة ماتاب عنه 
كتوبة المجنون عن الزنا فإن التوبة تجزئه عند من جعله شر طاً لا عند من يجعله أحد ركنيهاء 
بل لا بد عنده أن يضمرانه لو قدر ما فعل وفيه تكلف. 


۷ء 





م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج 


فان قيل: إذا وجب العزم فبماذا يتعلق. 
قلنا: يتعلق بفعل الواجب لوجوبه وبكراهة فعل القبيح أو بإرادة فعل ضلَّ إذا كان له ضكٌ 


الجزء الثاني )ه 








قوله: (قلنا: يتعلق بفعل الواجب لوجوبه وبكراهة فعل القبيح أو بإرادة فعل ضله)... إلى 
آخره. 

هذا من التکلف والتعسف الذي ألجأ إليه تصحيح تلك القاعدة» وهو أن العزم إرادة 
والإرادة لا تتعلق بالنفي» وهكذا كثير ما يبني المتكلمون على قواعد ويجدون في تقرير 
اطرادها فيلجئهم ذلك إلى اقتحام المضايق؛ ومن المعلوم قطعاً أن العزم الذي يجده التائب من 
نفسه ليس متعلقاً بأن يفعل كراهة للقبیح ولا إرادةضده ولو سام لمم ذلك لم يحصل 
الغرض المقصود من هذا العزم فإنه لا مانع من أن يعزم على فعل كراهة للقبیح مع عزمه على 
فعل القبيح فلا تنائی بین العزمين» وكذلك العزم عليه والعزم على إرادة ضده. ونحن بحمد 
لله في غنية عن هذه التكلفات البعيدة» فالعزم مر موجود من النفس يعلمه العازم من حال 
نفسه ضرورة» ونجد من أنفسنا العزم على ألا نفعل وجداناًیقینیاء وإذا صح هم أنه من قبیسل 
الإرادة وأن من لوازم الإرادة ألا تتعلق بالنفي جعلناه متعلقاً بالكف عن الفعل والكف عن 
الفعل فعل عند أهل التحقيق» والله ولي التوفيق. 

وقد لمح السيد صاحب شرح الأصول إلى هذا العنی الذي ذكرناه» وقال: المراد أنيعزم 
على ترك أمثاله في القبح» والترك فعل يصح تعلق العزم به» وناقشه بعض المعلقين [الإمام 
يحبى ] على كتابه فقال: يقال أما على رأي أبي علي فالترك فعل کما ذكرت» وأما عند الجمهور 
فالترك قد يكون مجرد الإخلال بالفعل وعدم إیجادہ وذلك نفي محض. وأجاب عن المناقشة 
بأن أبا هاشم وإن أجاز أن يكون ترك القبيح بمعنى ألا يفعله» فليس ذلك يمنع من جعله 
العزم هنا متعلقاً بترك هو فعل يشتغل العازم بإيجاده أو يعزم على إيجاده ليكون متعلقاً للعزم» 
وذکر نی (الإكليل) أن معنى العزم هنا الكراهة فحيث ندم على القبيح فعزمه على ألا يعود 
كراهة أن يحدث ماهو قبيح» وإن ندم على الإخلال بالواجب» فالعزم هنا إرادته لأداء ما 


CVA 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


ملا المجلد الثالث لبس سس فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب جه 
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التعلق روب ری چب 





وجب عليه في المستقبل» وهو كلام جيد لا غبار عليه 

قيل [الإمام يحبى لِلككاف]: وتسمية تلك الكراهة عزماً من قبيل الاستعارة والمجاز. 

قوله: (لأنه من قبيل الغم والأسف). 

يعني وهما ما لا یشترط تعلقه بالاثبات» ولايحكم فيه بأنہما لا يتعلقان بالنفي. 

قال ابن متويه: فما الندم فهو غم وأسف هكذا قال أبو هاشم» والمراد به آي اعتقاد أن عليه 
فیا سلف منه مضرة أو فوت نفع ولولا ما فعله م يكن ليلحقه ذلك» وربم أثتنه آبو هاشم 
جنساً خصو صاً غير هذا الاعتقاد وهو ظاهر كلام أي علي مشل قوله في الغم والسرورء 
ويفارق الغم بأن الندم لا يتعلق إلا بالماضي والغم ليس كذلك ولا يتعلق الندم إلا بفعل 
نفسه دون الغم. 

قلت: أراد بقوله في الوجهين دون الغم أنه لا يقصر على ذلك بل هو أعم» فحاصله أن الندم 
نوع من الغمء وقد نظر ابن متويه القول بأن الندم جنس برأسه بوجهين:- 

أحدهما: أن الندم لو جعل من قبيل الاعتقاد كالغم» ويكون اعتقاد مضر في أمر مضى- 
لوجب في كل من اعتقد الوعيد ثم ارتكب كبيرة وعلم المضرة التي تلحقه بذلك أن يكون 
نادمأء ونحن نقطع أنه ليس بنادم في الحقيقة» ولايجد الندم من نفسه إذاً لانصر_ف عن فعل 
مثل ذلك. 

الثاني: أنه قد ثبت قبح الندم على الحسن لكونه ندماًعلى الحسن لا غير» فلو كان اعتقاداً ل 
يقبح إلا إذا تعلق بالشیء لا على ماهو به» ولا يعتير في قبح الاعتقاد حال المتعلق في قبحه 
وحسنه. 

قلت: وهذا هو الحق فإن الندم يجد الإنسان من نفسه كونه أمراًغير الاعتقاد وأجلى الأمور 
ما يجده الإنسان من نفسه. 


۹ء 


اپ رر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


م المعراج الجزء الثاني يله 








فصل/ واعتبرنا أن يندم على المعصية لكونهامعصية 
ويعزم على أن لا يعود إلى مثلها في كونها معصية؛ لأن وجه وجوب التوبة هو دفع ضرر 
العقاب واللم والمعصية جهة استحقاقهما فيجب أن تكون التوبة لأجل ال ھة التي جاء منها 
الضرر؛ ولأنها نظير الاعتذار ومعلوم أنه لو اعتذر لا لأجل الإسامة بل لأنه حقه بالإساءة 
مشقة أو لأنه ينجس ثوبه بدم المقتول أو نحو ذلك لم يكن معتلراً /۳٦۷‏ فكذلك إذا تاب من 
مرب الخمر لأجل أنه أصابه في رأسه صداع أو مار أو لأجل الناس إن اطلعوا عليه لم يكن _ 
تائبا. وعلى الحملة لا يكون بلألا للجهد في تلافي ما وقع إلا إذا ندم على القبيح لقبحه. 
فصل/ واعتبربعضهم أن يندم على القبيح 
لعظمه في القبح لا للقبح المطلق» وقال آخرون: يهب أن يندم عليه لقبحه ولحنسه حتى يندم 
على الزنى لقبحه ولأنه زنی» وقال بعضهم: بل لقبحه ولوجه قبحه. 
ويبطل الحميع أن العقلاء عند العلم بالقبح يستحسنون الذم عليه وإنزال العقاب لأجله 
وإن تجرد من جمیع ما ذكروهء ولو كان كما قالوه لوجب إذا تعرى القبيح عن هذه الأشياء أن 
يكون فاعله معذورأًء فلا تجب عليه توبة. 
وبعد: فقد قلمنا أن وجه وجوب التوبة كونها تدفع ضرر العقابء فیجب أن تكون التوبة 
للوجه الذي جلب الضررہ وهو القبح فقطء وبهذا يبطل قول من يقول: هلا صحة التوبة من 
القبيح لوجه قبحه لا لنفس القبح كان يندم على الكذب لأنه كذب لا لأنه قبيح كما يصح 
أن يفعل الواجب لوجه الوجوب كما يؤدي الصلاة لكونها لطفاً. 


(فصل: قوله: (واعتبرنا أن يندم على المعصية لكونها معصية إلى قوله: لم يكن تائباً). 

كلام صحيح لا غبار عليه» وقد تقدم ما ذکرہ بعضهم من أنه إذا ندم على القبيح لقبحه 
ولشيء من هذه الوجوہہ لکن المهم المقصود في حصول الندم القبح فالتوبة صحيحة وهو 
كلام لا بأس به. ظ 

(فصل: قوله: (واعتبر بعضهم أن يندم على القبيح لعظمه في القبح). .. إلى آخره. 

هذه المذاهب المحكية في هذا الفصل غريبة خالية عن الوجوه الصارفة إلیھاء ولا ينبغي أن 


۰ 


ملا المجك الثالث علس فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب اه 
"ووعج و صصص بج ل ع جد کس TT‏ 


فصل/واعتبربشرين المعتمروأصحابه في التوبة الموافاة 
وخالفه الحمھور. 


یعول عليهاء ولا أعلم قائليها وأي وجه لأن يشترط في التوبة أن يدوب عنه لجنسه؟ فإن 
جنس الزنى النکاح الذي هو الوطء وليس كونه نكاح ا يقتضي_أن يتاب منه» وكذلك لا 
معنى لاشتراط أن يتاب عنه لعظمه في القبح فإن التوبة لأجل جرد قبحه أو فی با مراد وأفضى- 
بالإنقياد» والله سبحانه أعلم. 

(فصل: قوله: (واعتبر بشر بن المعتمر وأصحابه في التوبة الموافة). 

المراد بها أن التوبة لا تصح إلا إذا كان التائب لا يوقع بعدها معصية؛ وقد اختلف في 

سی ال انان قل نول الموت» رتل الج رت ل #هواناة غر القيامة: 

قيل [الإمام يحبى ملككاف]: والمعنى في ذلك واحد لأن من ارتكب كبيرة ثم تاب عنها وم 
يأت بكبيرة بعد توبته إلى الموت فهو يموت عليها؛ أويبعث عليها ويرد العرصة عليها. 
قلت: وظاهر ما ينقل عن أهل هذا المذهب بشر وأتباعه آنہم أرادوا أن من كان في معلوم الله 
أنه لا يبقى على التوبة ولا يموت عليها فلا حكم لتوبته وأن وجودها كعدمهاء والذي حكاه 
الإمام المهدي في (الغايات) يقضى بخلاف ذلك وأن معنى ما ذهبوا إليه أن التوبة إذاوقعت 
منعت من استحقاق العقاب وصحت. فإذا نقضت بارتكاب المعصية عاد استحقاق العقاب 
على المعصية الأولى » وحرر المسألة على هذه الكيفية فقال ما لفظه: 

قالت البصرية من المعتزلة: ونقطع بأن من تاب من معصية ثم عاد أنه لم يعد لأجل عوده 
عقاب المعصية الأولى. 
وقال بشر بن المعتمر: بل يعود استحقاق العقاب كالثواب. وليس هذا معنى الموافاة 
فليتأمل. 
قوله: (وخالفه الجمهور). نسب [الإمام يحبى ي] هذا إلى الزيدية والبصرية من المعتزلة 
وغيرهم ويدل عليه ما ذكره الصنف: واستدل أيضا بأن الشرط هذا الذي شرطه المخالف 
۱ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 








م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


بر المعراج الجرء الثاني o‏ 








لن أنها بذل ا جھد في تلانی ما وقع؛ فلا تحتاج إلى الموافة کالاعتذار فإن من اعتلر اعتذاراً 

صحيحاً سقط عنه الم سواء أساء مرة أخرى أم لا. 
فصل/ والتوبة واجبة 

عقلاً وسمعا إن كانت المعصية كبيرة وسمعاً فقط إن كانت صغيرة. 

والذي يدل على ذلك من جهة العقل أن فيها دفعاً للضرر العظيم ودفع الضرر عن النفس 
واجبء وبهذا يعلم أنه لا يجب من جهة العقل التوبة عن الصغيرة؛ لأنه لا ضرر فيها. 

وقد ذهب أبو الحسين إلى أن العلم يوجب التوبة عن القبيح لقبحه معلوم ضرورة. 

وأمامن جهة السمع فهو معلوم ضرورة من الدين. 


ما لا يعلمه المكلف حال التوبة» والمفروض عليه أن يبلغ جهده في تلك ا حال نی تلافي ما 

صدر منه» وبأن الشرط من حقه أن يكون مقارناً وهذا شرط متأخر متراخ. 
(فصل: والتوبة واجبة عقلأ وسمعاً) 

قوله: (إن كانت المعصية كبيرة). هذا لا حلاف فيه بين المتكلمين. 

قوله: (وسمعاً فقط إن كانت صغيرة). 

هذا ماذهب إليه أبو هاشم وجمهور المتكلمين» ودليله أن الوجه في وجوب التوبة عقلاًدفع _ 
الضرر ولا ضرر على مرتكب الصغيرة وطلب النفع لا يجب. 

وقال أبو علي: بل تجب التوبة عن الصغيرة عقلاً لأنه لو م يتب عنها لكان مصر.اً عليهاء 
والإصرار على القبيح قبيح فتجب التوبة لان بها يقع ترك القبيح. 

وقال أبو ا حسین: تجب التوبة عقلاً عن الصغيرة لا ما ذکرہ أبو علي لکن لأن التوبة تجب 
عن القبيح لقبحه كانت فيه مضرة أو لم تكن. 

قوله: (وأمامن جهة السمع فهو معلوم ضرورة). الآيات في ذلك والأخبار لا توصف 
بانحصار كقوله تعالى: 9 وبوا ل الہ توب وا € [التحريم:8]. ٭ ااال ریک 4 
[الزمر:04] ہم وبا € [مود۳]. ل افر وا ریگ ند کات عَمَارا € [نوح:١٠].‏ وكقوله 


CAY 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ملا المجلد الثاث ببسلل للب فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب بله 





ثم المعصية قد تعلم جملة فتجب التوبة عنها جملة وقد تعلم تفصيلاً فتجب التوبة عنها 


فصل/والتوبة تسقط العقاب عند الجمهور 





ملاشيل الم حاكياً عن ربه عز وجل:دیا عبادي إنكم تذنبون بالليل والنهار وأنا أغفر الذنوب 
جیعاً فاستغفر وني أغفر لكم»”". وروي عنه مل شام :«توبوا إلى الله قبل أن تموتوا»". وإجماع 
المسلمين على وجوب التوبة ظاهر ولا يعلم مخالف منهم في ذلك» ولو خالف فيه أحدلم 
يعتبر خلافه لخروجه عن الإي ان برد ما علم ضرورة من الدين. 

قوله: (ثم المعصية قد تعلم جملة فتجب التوبة عنهاجملة)... إلى آخره. 


لعله أراد بالجملة إذا نسي تفصيل ما عصى به وسهى عنه لتقدم وقته أو غير ذلك ولم يعزب 
عنه أنه قد عصى معصية كبيرة أو معصية ماء وبالتفصيل ما إذا كان عالماً لمعصيته وأہازنی 
مثلا أوقتل أوشرب خر أو سرقة أو نحو ذلك. 
(فصل: والتوبة تسقط العقاب) 
قوله: (عند ا حجمھور). 
أراد جمهور المتكلمين من العدلية» فمذهبهم أن العقوبة تسقط لأجل التوبة وجوباً. 


 )١(‏ هو في الترغيب والترهيب للمنذري (ج/۳/ص/۲۸۲/ وهو برقم/٣۲۳۷)‏ عن أبي ذر رحمه الله عن النبي مل دادم 
فيما يرويه عن ريه عز وجل أنه قال: يا عبادي إني حرمت الظلم على نفسي وجعلته بينكم محرما فلا تظالمواء يا عبادي 
كلكم ضال إلا من هديته فاستهدوني أهدكم» يا عبادي كلكم جائع إلا من أطعته فاستطعموني أطعمكم› ياعبادي 
كلكم عار إلا من كسوته فاستكسوني أكسكمء يا عبادي إنكم تخطئون باللیل والنهار وأنا أغفر الذنوب جميعا 
فاستغفروني أغفر لكم» يا عبادي إنكم لم تبلغوا ضري فتضروني ولم تبلغوا نفعي فتنفعوني ؛ يا عبادي لو أن أولكم 
وآخركم وإنسكم وجنكم كانوا على قلب رجل واحد منكم ما زاد ذلك في ملكي شيئاء يا عبادي لو أن أولكم وآخركم 
وإنسكم وجنكم كانوا على أفجر قلب رجل واحد منكم ما نقص ذلك من ملكي شيئاء يا عبادي لو أن أولكم وآخركم 
وإنسكم وجنكم قاموا في صعيد واحد فسألوني فأعطيت كل إنسان منهم مسألته ما نقص ذلك مما عندي إلا كما ينقص 
المخيط إذا أدخل في البحرء يا عبادي إنما هي أعمالكم أحصيها لكم ثم أوفيكم إياها فمن وجد خيراً اه. 

(۲) . أورده ابن ماجة في سننه 2757/1١‏ وابن أبي يعلى في مسنده ۳ھ وهو في (الترغيب والترهيب) ٦/٤‏ ء وفي (مصباح _ 
الزجاجة) ۱۲۸/۱. 


AY 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


ها المعراخ سس ل تح العتہ ران ب 





الوجه في ذلك كونه أصلح. 
وروي عن ابن عباس والحسن البصري أن التوبة لا تسقط عقاب القتل. 


قوله: (وقال أبو الهذيل)... إلى آخره. 

تحقيق كلام المخالفين هنا وهم أبو الهذيل والبغدادية والمرجئة أن أبا الغذیل يقول بعدم 
سقوط العقاب بالتوبة وجوباً وإنما يتفضل الله بإسقاطه. ولو أنه لم يسقطه وفعل العقوبة م 
يكن ذلك ظلاً ولا قبيحاً بل حسناء ونسب ذلك إلى الشريف المرتضى وغيره. 

قلت: ورب أنہم يقطعون بأنه لايعاقب التائب لدلالة السمع الصريحة» وأما المرجئة 
فیقولون کم ذكر لا يجب إسقاط العقاب بالتوبة بل يحسن المعاقبة بعدهاء ولا أدري ما 
يقولون فی أدلة السمع هل يقطعون لأجلها بعدم معاقبة التائب» أويجوزون الأمرين 
ویجرونہا جری غيرها من الآيات التي لم تورثهم القطع با تضمنته من الوعيد وغيره؛ وأما 
البخدادية فهم وإن ل يحكموا بوجوب سقوط العقاب استحقاقاً فقد أوجبوه من جهة 
الأصلح وكونه مقتضى ا حود. 

قيل [الحاکم]: ولا خلاف بیننا وبينهم في ا حقیقة وإن| هو خلاف لفظي لأنہم لايجوزون _ 
العقاب بعد التوبة. 

قاست: أما من هذه الجنبة فکما ذكره لا ثمرة للخلاف» وأمامن حيث الأصل في إسقاط 
العقاب فا خلاف خلاف في المعنى والحقيقة» هل يسقط العقاب بها لاستحقاق سقوطه أو 
لكونه أصلح للمكلف فقط. 

قوله: (وروي عن ابن عباس وا حسن البصري). .. إلى آخره. ٠‏ 

وهذا أيضاً مذهب البكرية» وقد روي عن ا حسن الرجوع عنه لمناظرة فيه اتفقت بينه وبين 
عمرو بن عبيد» وظاهر كلام المصنف الاتی بعد أنه دس بها عمرو إليه وم يشافهه بہاء وهذا 
مذهب شاذ لا وجه له» وهو خلاف ما عليه آهل القبلة غير من ذكرء وهٰذا أنكر كثير من 


At 


ر 
1 اك الاسلا 


مل المجلد الثالث ...فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب /ه 
لنا: أن العذر الصادق في الشاهد يسقط اللم على الإساءة فكذلك التوبةء والجامع ما تقدم 
إن لم يكوناجنساً واحداً. 

وبعد: فكان يجوز أن لا يتفضل الله بالإسقاط عندها وخلافه معلوم. 

وبعد: فكان يقبح التكليف بعد مواقعة المعصية؛ إذ لا طريق للمكلفين حينئذ إلى الانتفاع با 
كلقوه. ۰ 

فإن قال: كيف يسقط العقاب بالتوبة مع بقاء سببه وهو المعصية؟ 

قيل له: كما يسقط /7/ بالاعتذار ذم الإساءة مع بقائها. 

والتحقيق أن الطاعة والمعصية ليست تؤثر على سبيل الإيجاب» وإنما تأثيرها بعنی أنه 
بحسن عندها ما كان قبيحاً وهو المدح» ويقبح ما كان حسناً وهو اللم والعقاب. 


العلماء هذه الرواية عن ابن عباس لمحله من العلم, فإنه البحر جليل القدر وتأوله بعضهم 
بأنه أراد أنه لا يقبل جرد الندم والعزم من غير تلافي ما يجب وهو القود أو الدية إذا اختارها 
ولي الدم. 

قوله: (والجامع ما تقدم). يعني وهو أن كل واحد منهم| بذل للجهد في تلافي ماوقع» ودفع 
ما يستحق عليه من ذم أوعقاب» ومعنى التلانی لغة السعي في تدارك ما خشي تلفه من تلانی 
البهيمة إذا ردها عن التلف أو عن أن يحرم أكلها بالموت» ويستعمل في الأفعال مجازاً فيقال: 
فلان تلاق ما فرط منه من الفعل القبيح باعتذار أو نحوه. 

قوله: (وبعد فكان يجوز ألا يتفضل الله بالإسقاط)... إلى آخره. 

فيه نظر لان أباهذيل ومن يقول بقوله یلتزمون ذلك لولا السمع» والبغدادية يجيبون بأنه 
إنا لم يجز لوجوبه من جهة الأصلح بناء على قاعدتهم. 

قوله: (فكان يقبح التكليف). .. إلى آخره. يعنى لآن وجه حسن التكليف هو التعريض 
لنيل ا منافع التي لا تنال إلا به فإذا كان عقاب المعصية الكبيرة لا تسقطه التوبة؛ ولا يسقطه 
ثواب الطاعات وإن كثرت لم يبق للمكلف طريق إلى الانتفاع با كلف. 


هخ 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ايراج مس الجن الٹاتی ٣‏ 


فأما ما يحكى عن ابن عباس وا حسن فمتأول بأن معناهم القاتل خذول لا يوفق للتوبة 
لعظم ذنبه. 

وحكي أن عمرو بن عبيد دس إلى الحسن من سأله فقال: لا يخلو القاتل إما أن يكون کافراً 
أم منافقاً أو فاسقاء إن كان کافراً فقد قال تعالى: « فل اَي سك فوا إِنِينتَهوأيْنْمَرٌ كهت 
فَدسلف ٭ [لأآفال:۳۸]ء وإن کان منافقاً فقد قال تعللى: ٭ إِنَأَلْمقْقِسَقِ ا درا الک من 
اسار € لالساء:٥٤٠]‏ إلى قوله: إل ار تاوا €> وإن كان فاسقاً فقد قال تعالى: أ ولهكهم 
لیو ٭ ٭ إِلَامَنئَابَ ۹, فقال الحسن للسائل: من أين لك هذا؟ فقال: من عمرو بن 
عبيد فقال: وما أدراك ما عمرو بن عبید ورجع عن هله المقالة 

فإن قال: لو أسقطت التوبة العقاب في الدنيا لأسقطته في الآخرة. 

قيل له إن من حق التوبة أن تكون نلماً على القبيح لقبحه وأهل النار ینلمون لأجل 
٠‏ الإلخلء 





قيل [المهدي #]: وفيه نظر لأن للخصم أن يذكر غرضاً في بقاء التكليف وهو تقليل 
عقابه بها يفعله من الطاعة. 

قوله: (فأمامايحكى عن ابن عباس والحسن). .. إلى آخرہ. 

قد استدل على بطلان ما عزي إليهم| من عدم قبول توبة القاتل بوجوه: 

منها: أنه لا حلاف في إسقاط التوبة لعقاب الشرك, فإسقاطها لعقاب القتل أولى لأن عقابه 
دون عقاب الشرك. 

ومنها: أن العلة التي لأجلها كانت التوبة مسقطة لعقاب المعاصي حاصلة في القتل» وهي 
أن التائب بذل الجهد نی تلافی ما وقع منه» واستفرغ الوسع في ذلك. 

ومنها: إجماع الصدر الأول وابن عباس وإن كان منهم فالرواية عنه غير مسموعة وذلك 
اا 1 
01 00ا 

ا خلود في النار من غير فصل بين تائب وغير تائب. 

A 





<( المسلد ا بج دا ےم و جورع دو اسان 
فإن قال: لو وجب على اله قبول التوية ا استحق شکرا على قبوا 
قيل له: سو و و و سی سی ری رہ وھ پوس 


ید ا لكر کدی ألاترى أن الوالد ب يستحق الشكر 
على ولله في التربية وإن كانت واجبة عليه» فوجوب الفعل لا يخرجه عن كونه نعمة إذا كان 
منفعة حسنة قصد بها وجه الإحسان. ) 


والجواب: أن ذلك لا یمنع من القول بقبول توبته کا لا يمنع من قبوها في غير القتل ما ورد 
عليه من الوعید الشديد کم نی سائر الکبائر وهي عمومات مخصصه أحيل بتخصيص 
التائب منها إلى أدلة العقل والنقل» ویکون ا مراد بذلك الوعید من مات غير تائب. 

وهم شبهة أخرى وهي: أن من حق التوبة عما هو إساءة إلى الغير الاعتذار إلى المساء إلیەء 
والمقتول لا يصح ذلك في حقه فلا تصح توبة قاتله. 

والجواب: المعارضة بمن غصب ماله ثم مات فإن الغاصب تصح توبته عن ذلك والورثة 

ئمون مقام اميت في الصورتین, والتحقيق أن الاعتذار إلى المساء إليه لا يشترط إلا حيث 
يتأتى قبوله العذر من المساء إليه» والمقتول لا یصح منه قبول والحق قد انتقل عنه إلى وارثه 
وصار قائ| مقامه. 

قوله: (ونحوذلك). يعني من تيسر الأمور الداعية إليها كتيسر سماع وعظ أو قراءة قاريء. 
1000ی لے ار 7 بر الفضلاء وكان من 
العصاة ة أنه سمع حال محاولته لبعض المعاصي قارئاً يقرأ :الم يأِ لت امون تدم 
لومم لِك راہ 4 [الحديد:"1]. فقال: بلى والله آن. فتاب توبة نصوحاً وأخلص لله حتى 


صار من أئمة أهل الفضل”. 


م 
المقجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


(1). في أمالي المرشد بالله ليل في الحديث التاسع في التوبة وما يتصل بذلك (ص/٤۳٤۲):‏ ويه قال: أخبرنا أبو القاسم عبد ' 


العزيز بن علي الأزجي بقراءتي عليه قال حدثنا أبو الحسن علي بن عبد الله بن الحسن بن جهضم البمداني من لفظه في 

المسجد الحرام بياب الندوةء قال حدثنا عبد السلام بن حمد ؛ قال حدثنا عبد الله بن أحمد بن عبد السلام قال : سمعت 

علي بن سلمة بن قتيبة يقول : قال إبراهيم بن الأشعث : كان مبتدأ توبة فضيل بن عياض أنه خرج عشية يريد مقطعة 

وكان يقطع الطريق ؛ فإذا بقوم حمارة معهم ملح › فسمع بعضهم يقول: مروا مروا لا يفجأنا فضيل فيأخذ ما معتل 
AY‏ 


:پر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


6 المعراج الجزء الثاني جه 








فصل/وإذا ثبت أن التوبة تسقط العقاب فهي تسقطه بنفسها لا بكثرة ثوابها خلافاً لقوم 
لن أنها نظير الاعتذاره ومعلوم أنه يسقط الذم بنفسه لا بكثرة ما يستحق عليه من المدح, 
وإلا افتر ق الحال بين كثير الاعتذار وقليله في سقاط الذم 





قوله: (فوجوب الفعل لايخرجه عن كونه نعمة) ... إلى آخره. . 

يقال: الظاهر أن النعمة من قبيل التفضلء وأن الواجب ينبغي أن يؤدى لوجوبه لا 
للوحسان وإلا م يخرج المؤدّي له عن عهدة الواجب: فالمعتمد في جواب السؤال ما تقدم. 

(فصل: قوله: (وإذا ثبت أن التوبة تسقط العقاب فهي تسقطه بنفسها لا بكثرة ثوابها). 

هذا مذهب الزيدية وجمهور المعتزلة» وتحقيقه أن عقاب المعاصي يسقط بنفس التوبة ولا 
يسقط من ٹواہہا شيء في مقابلته» ويتفق الشيخان أبوعلي وأبو هاشم وأتباعهما هنا على أن 
التساقط بين الفعلين التوبة والمعصية دون المستحقين لأن التوبة تتعلق بنفس المعصية من غير 
التفات إلى العقاب المستحق عليها بحيث أن التائب تصح توبته وتقبل وإن لم يذكر العقاب 
ولاعط لديال: 

قوله: (خلافاً لقوم). هذه العبارة تشعر بأن المخالف مجه ول وفي بعض کتب الأصحاب 
نسبة هذا القول إلى البغداديين» وهو أن التوبة تسقط العقاب بكثرة ثواہہاء وفي (الغايات) 
مثل ماي المتن من عدم التصريح بنسبته إليهم وإیہام القائل به. 

قوله: (لناأنها نظیر الاعتذار ..) إلى آخر الوجهين المذكورين. 

هذان الوجهان أقوى ما يستدل به على أنها تسقط العقاب بنفسهاء وقد يحتج الأصحاب 
بغيرهما من ذلك قوهم أن التوبة قد تسقط عقاب المعصية في حال لا یکون ها فيها ثواب بأن 
تصدر من مصر على كبيرة يعتقد نها غير معصية» فأنه إذا تاب عم) عداها قبلت توبته ولا 

فسمع ذلك فضیل فاغتم وتفكرء وقال: تخافني الخلق هذا الخوف العظيم» فتقدم وسلم عليهم وقال لهم وهم لا 


يعرفونه: ہبی ہیر سس PRS‏ یس ثم 


[الحديد مي ا وم : بلى وال قد آن قد اء فكان هذا مبتداًتوته. 


EAA 


ری 
1 اسر الاسلاقی 


مم المجلد الثالث فصول في التوبہ التي يسقط بها العقاب 0ه 


وبعد: فلو سقطت بكثرة ثوابها للزم أن يكون ثواب التائب من الشرك أعظم من ثواب 
الأنبياء بدليل أنه بحبط به كما قال تعالى: ٭ لین ا شرف لحَبَطنَحَمَلكَ * 3لزمر:٦٦],‏ 

شبهة المخالف أنه لو أسقطته بنفسها لوجب أن تسقط في الآخرة. 

والجواب: أن هذا لازم له أيضا؛ لأن ثواب التوبة يكون أكثر من عقابه في الآخرة كما هو 
كذلك في الدليه والتحقيق أن آهل ال ة قد زال عنهم التكليف لاوحا فليس يصح وقوع 
التوبة منهم فضلاً عن أن تسقط بنفسها أو بثوابھا؛ لأنهم ینلمون لا للقبح. 








ثواب له لان ثوابه حبط بتلك الكبيرة التي اعتقدها غير معصية کمالو تاب الخارجي 
والباغي على الإمام من شرب المسكر ونحوه» ذكر هذا الوجه الحاكم وغيره» وللخصم أن 
يجيب عنه بأنها إنیا أسقطت عقاب ما تعلقت به من شرب المسكر وغيره بثواہہاء فيس قط 
ثواہہا في مقابلة عقاب تلك المعصيةء وإن بقيت منه بقية سقطت لأجل عقاب تلك الكبيرة 
ولا مانع من ذلك. 

قوله في الشبهة: (لوجب أن تسقط في الآخرة). وكذا قالوا: لوجب أن تسقطه توبة 
المحتضر. 

قوله: (هذا لازم أيضا). فيه نظر لأنه يقول: إنها تسقط العقاب بثواہہا ولا شواب لطاعة 
المحتضر ومن في الآخرة» وإنما يلزم على القول بأنها تسقطه بمجردها فإنها حاصلة من 
المحتضر ومن في الآخرة: فالمعارضة هذه غير صحيحة. 

قوله: (والتحقيق أن أهل الآخرة)... إلى آخره. 

حاصله أنالم نقل بأنها تسقط العقاب بنفسها على كل وجه بل حيث تكمل شروطهاء ومن 
شروط صحتها أن تقع مع بقاء التكليف. وأن یندم على القبيح لقبحه وليس كذلك المحتضر- 
ومن في النار» فلا تكليف ولا ندم لأجل القبح بل للإلجاء» وللمخالفين شبه أخرى:- 
منها: أنها لو أسقطته بنفسها لوجب مثل ذلك في كل طاعة إذ لا فرق بين طاعة وطاعة. 
والجواب: أنهالم تسقط العقاب بنفسها لکونہا طاعة فيلزم ما ذكرء بل لکونہا بذل المجهود 


۸۹ء 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ما المعراج سس سسب الجڑہ الثاني کہ 





فصل/ وإذا أسقطت التوبة مقاب المعصية فليس يعود الثواب الذي أسقطته المعصية خلافاً للكعبي 
لنة أن الثواب قد سقط في مقابلة ما يوازنه من عقاب المعصية والتوبة إنما أسقطت الزائد 
فأما ما يقابل الثواب فقد أسقطه الثواب فلا يحتاج إلى مسقطء فلا يتصور عود الثواب بالتوبة؛ 
إذ ليس ها في ما تقابله تأثير. 


في تلانی ما فرط» وليس كذلك غيرها من الطاعات فلا تعلق له بها سلف من ا لمعصية. 

ومنها: أنه يلزم المساواة على القول بأنبا مسقطة للعقاب بنفسها بین من استمر على المعاصي 
دھراً طويلاً ثم تاب ومات» وبين من عصى معصية واحدة فقط ثم تاب ومات» لن التوبة 
أسقطت ما قبلها بنفسها وبقي لما ثوابها في الصورتين معاً. 

وأجيب بالإلتزام لأن التوبة تجب ما قبلها وتصيره في حكم العدومء فكأن کل واحد من 
المذكورين لم يصدر منه عصيان. 

( فصل: قوله : (وإذا أسقطت التوبة عقاب المعصية فليس يعود الثواب الذي أسقطته 
المعصية خلافاً للكعبي). 

اعلم أن للمتكلمين من أصحابنا في هذه المسألة خبطا كشيراً وأقوالآمختلفة» ومذاهب 
متكلفة» وأكثرهم يجري في حكاية المذاهب على نحو ما ذكره اللصنف: وتحصيل ما اطلعنا 
عليه من نقل المذاهب في هذه المسألة أن الذي يذهب الجمهور إليه أن الشواب الذي سقط 
بعقاب المعصية المتقدمة على التوبة لا يعود بالتوبة» وكذلك العقاب الذي سقط بالتوبة لا 
يعود بمعصية تتعقب التوبة» ومذهب أب القاسم أن الثواب المذكور يعود» ويذهب إلى أن 
العقاب لا يعود في الصورة الأخحرى» وبشر بن المعتمر يذهب إلى أنب| يعودان في الصورتين. 

مثال المسألة: أن يطيع المكلف طاعة يستحق عليها في كل يوم عشر.ة أجزاء من الشواب. 
ويمضي له على ذلك عشرة أيام فيستحق فیھا مائة جزء من الثواب» ثم يأتي بمعصیة يستحق 
یپاک یرم اذ مره جزمن الطاب 012 اللي قد الان پارا می 
عمل عملا بأجرة ثم أتلفه قبل تسليمه وهو يستحق في كل يوم أحد عشر جزء من العقاب 


۹+ 


ذا تسر 
المجلس ارہ الاسلا 
ر لفلقة افاي 


ملا المجلد الثالث ...فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب يله 
اد ا امول الجویہ الى سح تھا اتا کک 


وبعد: فلو عاد ثواب /۳۷/ التائب لكان التائب أعلى حالاً من لم يعص من حيث أنه له مثل 
ثواب اللي لم يعص وثواب التوبة أيضاً 

شبهته أن من أساء إلى غيره بعد إحسان ثم اعتذر لم يكن کاعتذار من أساء إليه لا بعد 
إحسانء فلو لا أن مدح الإحسان الأول يعود عند الاعتذار لما افترق الحالء كذلك الثواب عند 
التوبة. 

والجواب: أن الفرق على أصل الجمهور هو أن ا حسن قد استحق المدح على الإحسان في 
وقت ما وهو قبل وقوع الإساءةء فأما بعد وقوعها فقد سقط بما يقابله من الإساعة ونفي 
الزائد يسقطه الاعتذار فيكون حاصل الفرق أن اعتذار من لم يحسن أسقط ذس كثيرا أو 
اعتذار من تقدم أسقط فما قليلا. 

وقد أجاب ابن الملاحمي بأن الإساعة إنما أسقطت المدح من حال وقوعها إلى حال وقوع 
الاعتذاں 


وعشرة أجزاء من الثواب فتسقط في مقابله عشرة أجزاء من العقاب ويبقى عليه في كل يوم 
جزء من العقاب» فإذا تاب عن تلك المعصية فالظاهر من كلام الجمهور أن تلك الطاعة 
المتقدمة قد سقطت وبطلت بالكلية» ولا يعود للتائب شيء من ثواءها الذي كان قد اجتمع 
ولا من ثواءها الذي يسقط في الأيام التي بعد فعل المعصية ولا من ثوابها في المستقبل» ومن 
مذهب أب القاسم أنه يعود له ذلك الثواب الذي كان قد اجتمع وهومائة جزءء والقدر 
الذي كان يستحقه في کل يوم بعد فعل ا معصية في المستقبل وهو عشرة أجزاء» وذكر المهدي 
أحمد بن یی كاف أن نقل مذهب الجمهور على هذه الكيفية غفلة ووهم من ا حاکم وغيره 
وأنه لا یصح على قوهم بالموازنة إذاً للزمهم ما لزم أبا علي من استواء حال من أحسن وأساءء 
وحال من أساء فقط کم إذاعبّد الله رجل مائة سنة لا یکل ولايمل ثم أتى بكبيرة» ثم تاب ثم 
مات من فوره فإنه على هذا يستوي حاله وحال رجل استمر على الكفر والفسق والفواحش 
مائة سنة ثم تاب فهات من فوره» ويلزم أن يكونا في الجنة والإثابة على سواء» وهذا لا يحسن 
في حكم الله وعدله» وحمل كلام البهشمية والجمهور على ما ذكره ابن الملا مي ورجحه وهو 


۹۱ 


ذا تسر 
1 سط الاسلامسن 


مز المعراج الجزء الثاني 0 


ومن حال وقوع الاعتذار بعود الملح في المستقبل لزوال المائم من استحقاقه وهو الإساعة 
قال: وكذلك في التائب فإنه يستحق المدح والثواب من حال الطاعة فإذا أسقطت المعصية 
الطاعة فإنما يسقط المدح والثواب عليها إلى حال وقوع التوبة ) 











أنه لا يعود ما مضی إلى وقت التوبة ويعود الاستحقاق في المستقبل» وقال: كنت أقول 
بذلك نظراً برهة من الزمان حتى وجدت نصاً للشيخ محمود بن الملا حمي وحاصله أن من 
تاب بعد انحباط ثوابه بمعصية فعلها تجدد له بعد التوبة استحقاق الشواب في المستقبل على 
طاعاته الماضية كالمستقبله لأن سقوط ثواءها الماضى بالموازنة لا يصيرها كالمعدومة» وہذا 
ينضح الفرق بين هذا الطرف والطرف الأخير وهو ع ود عقاب المعاصي الساقطة بالتوبة 
حيث عاد إلى المعصية بعد التوبة» فان كلام الجمهور فيه مبقى على ظاهره لأن سقوط عقاب 
المعاصي المتقدمة على التوبة ليس بالموازنة بل بمجرد التوبة فقد صيرتها التوبة كالمعدومة» فلا 
يعود من عقابها شيء لا نی الماضي ولا في ا حال ولا في المآل لمصيرها كأنلم تكن بخلاف 
ثواب الطاعات الذي يسقط بالمعصية. فإنه إن يسقط بالموازنة فیسقط في كل وقت بے يقابله 
من أجزاء العقاب المستحقء فإذا زال استحقاق العقاب المانع من تجدد استحقاق الشواب في 
الأو قات المستقبله عاد الثواب إلى استمرار التجدد لأنه مستحق على سبيل الدوام» فثبت 
استحقاقه في كل وقت ما م يسقط بمنافيه. ) 

قلت: وهذا مبني على أن عشرة الأجزاء من الثواب في ا شال المتقدم باق استحقاقها بعد 
إتیان المكلف بالمعصية التي يستحق عليها الأحد عشرة جزء من العقاب في کل وقت على 
سبيل الدوام» وأا إنم| تسقط في الأوقات المتقدمة على التوبة لمقابلة مثلها من أجزاء العقاب 
وأنه لا يبقى عليه في کل وقت إلا جزء من العقاب» وسيأتي هذا مزيد تحقيق على قواعد 
الأصحابء لکن أعجب من کونہم قضوا بسقوط المائة التي اجتمعت لا في مقابلة شيء 
وقضوابآن العشرة المستحقة في كل وقت لا تسقط إلا بمقابل من أجزاء العقاب. وإذا 
تأملت ما يذكرونه في هذا الباب من القطع بالمقادير وكيفية المساقطة وهذه التحکمات 
وجدتها من قبيل التكلفات التي ليست بمرضيه والتعسفات في طلب الاطلاع على الأمور 

۲ 


مط المجلد الثالث 





فصول في التوبتّ التي يسقط بها العقاب اہ 


فإذا وقعت التوبة زالت المعصية المانعة من استحقاق ا ملح والثواب» فيعود استحقاقهماء 





الغيبية» ثم إنا نذكر ما احتج به الجمهور على ما أطلقوه من أن الثواب والعقاب لا يعودان. 
وما احتج به بشر على ما أطلقه من عودهماء وما احتج به أبو القاسم على ماذه ب إليه من 
التفصیل وهو أنه يعود الثواب دون العقاب» فإن المصنف تخلته لم یستوف الکلام في ذلك» أما 
ا لجمهور فاحتجوا على أن الثواب لا يعود با ذكره المصنف في المتن وهو جيد لا غبار عليه 
وبأنه يلزم أن يكون سبب استحقاق عوده التوبة لا الطاعة ا متقدمة لأنه قد كان سقط حتى 
حصلت: ولو صح ذلك لزم أن يستحقه من لم يكن قد أطاع فينتفي الفرق بين تقدم الطاعة 
وعدمه» والاجماع واقع على أنه لا يستحقه من لم يكن قد أطاع. 

واحتجوا على أن عقاب المعصية الذاهب بالتوبة لا یعود بعد نقضها با تقدم من أن سقوط 
عقاب المعصية بالتوبة نفسها لا بالموازنة فيصير بالتوبة کاللعدوم وتصير المعصية كأنها لم 
تكن» وأما بشر بن المعتمر فاحتج على عود الثواب با يحتج به ابو القاسم فالحجة لهم على 
ذلك واحدة وستأي» وأماعلى عود العقاب فقال المهدي (لِيَكفه: لا يعرف لبشر_بن المعتمر 


ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


حجة إلا أني أظن أنه من يقول: إن التوبة إنما تسقط العقاب بثوابها لا بنفسهاء وإذاکان 


كذلك لزم ما قاله بشر لآن استحقاق ثواب التوبة مانع من استحقاق عقاب المعصية حینئذ 
فإذا زال استحقاق ثواب التوبة بمعاودة المعصية فقد زال المانع من تجدد استحقاق العقاب 
بالمعصية الأولى التي تمانع عقاہہا وثواب التوبة» فلم| زال المانع تجدد استحقاق العقاب کے| 
قلنا فی عود الثواب» فهذا أقوى ما يحتج به بشر. 

قلت: وهذا في ا حقیقة لیس بحجة له لأنا لا نسلمه وإنما هذه قاعدة له إذا صحت صح 

ما بني عليهاء ومع الحكم ببطلانہا کا تقدم فالذي تفرع عليها باطل. 

وأما الشيخ أبو القاسم فاحتج على ما ذهب إليه من التفصیل بأن سقوط العقاب بالتوبة 
تفضل وليست التوبة بمانعة من استحقاقه» فإذا تفضل عليه بإسقاطه عند التوبة فلا وجه 
لعوده إذا عاد الذنب» بخلاف سقوط الثواب بالمعصية فإنه عقوبة والتوبة تسقط العقوبات 


۹۳ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ا سس بس سے اولان ٢‏ 





وأشار إلى صحة قول أبي القاسم الكعبي إن أراد هذا المعنى 


ومن جملتها إسقاط الثواب فإذا أسقطت الإحباط عاد الثواب» ومما يحتج به له أن يقال: 
یلزم أن يستوي حال من أطاع الله ثم عصاه ثم تابء وحال من لم يصدر منه إلا العصيان ثم 
التوبة» وا حتج أيضاً بأن الثواب لولم يعد ما كان طلحة والزبير" أفضل من أحدناء والمعلوم 
خلافه» واحتج أيضاً بن من أنعم على غيره ثم أساء إليه ثم اعتذر إليه فإنه يجب أن يعود 
وجوب شكره فكذلك الثواب. 

واعلم أن هذه الحجج التي أوردها قد أجيب عنها بأجوبة مقررة في البسائط» ولكن إذا بنى 
على أن الجمهور يقولون بعود استحقاق الشواب في الأوقات المستقبلة» ولا یقولون بعدم 
العود إلا فی الأجزاء المجتمعة والأوقات الماضية المتقدمة على التوبة» فهذه الحجج كلها لا 
ترد عليهم إلا الأولى فقط. 

وأما الثانية: فغبر واردة لأنه لا يلزمهم استواء حال التائب الذي تقدمت له طاعات على 
معاصيه وحال من لم يسبق له طاعة» ولا يلزمهم نفي فضيلة طلحة والزبير لأنه يعود شواب 
طاعاتهم” العظيمة في المستقبل ولا يكون عود وجوب الشكر حجة عليهم لأنہم يقولون. 
وكذلك يعود وجوب الثواب في المستقبل. 

وأما الحجة الأولى فجوابها: أن استحقاق أجزاء العقاب الساقطة في مقابلة أجزاء الشواب لم 
يزل بالتوبة فتعود أجزاء الثواب كا أنه لم یزل بالتوبة حسن ذمه فیا مضی-لکن زال بمقابلة 
الأجزاء ا مستحقة من الثواب فتساقط الماضيان من الشواب والعقاب: وإذاتاب أسقطت 
التوبة تجدد الاستحقاق للعقاب» وما كان زائداً من أجزائه على ما يقابل أجزاء الشواب 
كمنعها من الذم؛ فیتجدد استحقاق الثواب على تلك الطاعات التي انحبط ثوابها الماضي. 

(١۔‏ الزبیر بن العوام الأسدي ء > أمه صفیة بنت عبدالمطلب عمة النبي ملإشبدالهم > أسلم قديماء وهاجر وشهد المشاهد كلهاء 

وكان فارساً شجاعاً بايع طائماً لمل لوا نكث البيعة مع طلحة وخرج على أمير المؤمنين في معركة الجمل» قتله ابن 
جرموز في وادي السباع بعد أن اعتزل الحرب لما ذکرہ أمير المؤمنين كك حديثاً؛ وفيه يقول علي ملي : (ما زال الزبیر 


منا حتی نشأ ولده ه المشؤم عبداللہ)ء 6 وقتل وعمرہ سبع وستون سنة. 
(۲) - الطاعات في المستقبل تمت من (ب). 


۹٤ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


اش امو ات 0اس سک سس ي of‏ 


yT EIT‏ سض رب جس سیر ا 
فأما عند الجمهور فإغا يكون له من التوبة على الصغيرة ثواب يختص التوبة؛ لأن وجوبھا 
شرعيء فأما أنها تعيد ثواب ما أسقطته الصغيرة فلا. ۱ 
ومثل هذا یجيء الخلاف في من عصى ثم أطاع فتساقط عقاب المعصية وثواب الطاعة ثم 
ندم على الطاعةء هل يعود عقاب المعصية أم لاء وإن كانت الشيهة في مثل هذا أدخل. 





ویستمر" الاستحقاق ولا" يعود من أجزاء الثواب ما كان قد سقط وبطل بمقابله من 
قوله لجع ايش ةع الصغية ا ا . هذا وهمء 
مرو ل مل رید ع ل 
هذه المسألة كمسألة من أطاع ثم عصى ثم تاب من غير فرق» ولا یتقرر أن الشبهة هنا 
أدحل» وقد بنی المهدي فيها على مثل ما سبق له في المسألة الأولى وهو أنه يعود عقابه المستمر 
في الأوقات المستقبلة ولا يعود ماکان قد اجتمع وسقط فی مقابلة ثواب الطاعة لأنه قد سقط 
من الثواب ما يقابله قبل سقوطه بالندم على الطاعة» وأما عقاب الأوقات المستقبلة فلم| 
بطلت الطاعة وانقطع ثوابها زال ا مانع من استحقاقه فيستحق» ومن فروع هذه المسألة أن من 
أطاع الله برهة من الزمان ثم عصاه برهة» وندم على فعل الطاعات المتقدمة ثم تاب من ذلك 
كله فآنه لا يعود له ثواب الطاعات التي ندم عليها لأنها قد صارت بالندم كأن م تكن فيصير 
کالمبتداً بالتكليف. 

ننبيه: ينطوي على ذكر ما وعدنا به من مزيد التحقيق فیم) سبق ذكره من كيفية استحقاق 
الثواب والعقاب وتساقطھ) وعود مايعود منههماء وهو ي الحقيقة كالقاعدة لماسبق من 
مسائل عود الثواب والعقاب والخلاف في ذلك. 


(0)- في(ب): ولم. 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


الجزء الثاني of‏ 
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فنقول: لا کلام أن الجزاء المستحق على الطاعة أوالمعصية لا بد أن يكون قدراً معلوماً ولا 
بد أن یتجدد نی كل وقت لا ثبت من دوام الثواب والعقاب» وأن استحقاقھما منذ وقع الفعل 
وقد سبق ذكر ذلك وإقامة الدليل عليه» فإذا تعقب ذلك العمل الذي يستحق الجزاء عليه ما 
يبطله وذلك أحد أمرين: إما ندم» أو فعل يستحق عليه جزاء ينافي ذلك الجزاء؛ فإن کان الندم 
فحكمه أن يبطل جزاء ذلك العمل الذي تعلق به ما قد اجتمع منه وما يستقبل ويصير ذلك 
العمل كأن لم یکن ويصير الجزاء المستحق الذي قد ثبت كأن ل يثبت والاستحقاق نفسه كأن 
لم یکن ثم إذا زال الندم وعاد النادم إلى مثل ما ندم عليه من طاعة أو معصية أو أزيد منه فإن) 
یستحق جزاء ما عاد اليه ولا يعود له ولا عليه شيء ما كان قد تعلق به الندم» لا ما كان منه 
أصلیأء ولا ما كان يتجدد نی الأوقات المستقبلة» لما ثبت أنه يصير ما ندم عليه كأن ل يكن 
طاعة كان أو معصية» وإن كان المتعقب للعمل الأول وثبوت الجزاء عليه عمل آخر له جزاء 
ينافيه وأجزاؤه أكثر وأوفر فلا يبطل بذلك أصل العمل الأول ولا ما يستحق عليه مستمراً 
ولا ما قد استحق عليه لأجل مرور الأوقات» ولكن يكون ثمرة الأكثر جزاء المتعقب فعله 
أن يمنع من إيصال الجزاء الأول ويدافعه» وما سقط استحقاق وصوله إلى العامل لأجل 
الأكثر لم يحسن إيصاله إليه بعد ذلك» هكذا قيل [الإمام بجی ي#]» وهو مستقيم جار على 
قياس قوهم وقواعدهم في الموازنة» والذي ذكره هنا من قوله: (ولا ما قد استحق عليه لأجل 
مرور الأوقات). يخالف ما تقدم من مذهبهم أن أجزاء الشواب المجتمعة تذهب بفعل 
المعصية التي يزيد عقاہہا المستمر على ثواب تلك الطاعة المستمرة" لا بمقابل» وقد أشار 
الإمام المهدي نی (الغايات) أن ذلك من جملة مذهب البهاشمة وأهل الموازنة» ولذلك تعجبنا 
منه لمخالفته قوانينهم وقواعدهم» وقد عللوه بم| ذکرناہ فيها مضى» ولا شك أن الذي ذكرناه 
هنا أولى وأرجح على قاعدتهم. 

ونعود إلى تمام ما كنا بصدده فنقول: ثم إذا عاد المكلف بعد أن عمل العمل الآخر الذي 


-)١(‏ في(ب): المستمر. 
۹٦‏ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المجلد الثائث سس فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب )ه 





جزاؤه أكثر إلى جنس العمل الأول الساقط جزاؤه حتى صار جزاء العمل الأول» ومافعله 
من جنسه أكثر من جزاء العمل الآخر الذي قد كان أكثر فالحكم أن الذي قد كان سقط من 
جزاء العمل الأول وقت قلته لا يحسن أن يعاد له ثوابا كان أو عقاباء وأما ما يستحق على 
أصل العمل في كل وقت فإنه یعوداستحقاق في مستقبل الأوقات ويحسن إيصاله [إليه]” 
سواء كان المستحق أو لا ثواباً أو عقابا مثال ذلك: أن يفعل طاعة يس يستحق عليها في كل يوم 
عشرة أجزاء من الثواب ومضى على ذلك عشرة أيام فاجتمع له مائة جزء» ثم فعل في اليوم 
الحادي عشر معصية يستحق عليها كل يوم عشرين جزء من العقاب فإنه يحبط حینشذ المائة 
الجتمعة التي قد كان استحقهاء ذكره المهدي. وعلى ما ذكره القاضي عبدالله بن ا حسن لا 
تسقط تلك الائة إلا بيا يقابلها من أجزاء العقاب الزائدة على أجزاء الشواب» ثم يستحق في 
كل يوم من الیوم ا حادي عشر عشرين جزء من العقاب على المعصية وعشرة أجزاء من 
الثواب على تلك الطاعة المتقدمة» فإذا مضت عشرة أيام منذ فعل المعصية صار له مائتاجزء 
من العقاب ومائة جزء من الثواب» فيسقط من المائتين مائة في مقابلة أجزاء الشواب هذه 
وتسقط المائة الأخرى في مقابلة ا مائة التي قد كانت اجتمعت على ما ذكره القاضي» وعلى ما 
ذكره المهدي تبقى المائة هذه من العقاب مستحقة مع ما يزيد في مستقبل الأوقات من أجزاء 
سو بے سو شر یں سو ہے 
من العقاب وتسقط عشرة في مقابلة عشرة من الثواب» فإذا بقي على ذلك عشرے أيام خر 
اجتمع من أجزاء عقابه مائة من غير ما سقط فی مقابلة أجزاء الثواب» فيصير المتحصل له من 
ا ہر ا 
عليها ثلاثين جزءاً من الثواب وبقي على ذلك عشرة ة أيام فإنه يس يستحق عليها ثلاثائة جزء 
على طاعته الأولى مائة جزء صارت أجزاء الشواب أربعمائة» ویستحق من أجزاء العقاب 
مائتین فيسقط في مقابلتها مثلها ويبقى له مائتا جزء من الثواب فيسقطان في مقابلة المائتين 


-)١(‏ في(ب): سقط في (أ). 
۷ء 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 
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الباقیتین من أجزاء العقاب قبل هذه الأوقات أومائة في مقابلة مائة فقط باعتبار القولین 
المذكورين» وتبقی مائة» ثم هكذا يستحق في كل يوم أربعين جزءأمن الشواب وعشرسين من 
العقاب فتسقط عشرين من أجزاء الثواب ويبقى منها عشرونء فإذا تاب من تلك المعصية 
سقط عقابها بالكلية واستمر له ثواب الطاعة ا متقدمة على المعصية» وهو عشرة أجزاء في كل 
يوم وثواب الطاعة المتأخرة وهو ثلاثون جزءا في كل يوم ولم يعد شيء ما قد سقط من شواب 
الطاعة الأولى المجتمع قبل المعصية والمستمر فی حالة الإصرار قبل التوبة» لأنه قد سقط 
بمقابل وذهب بذهابه» ولا يعود أيضاً ما سقط من ثواب الطاعة الأخرى في مقابلة ما زاد من 
عقاب المعصية على ثواب الطاعة الأولى. قيل [المهدي 9 ليْتا]: ومشال ذلك من الأمور 
المشاهدة نہر يجري من عین فقطع ذلك النهر فاهراق ماؤہ إلى غير مجراه» ثم ختم ذلك القطع 
فعاد النهر إلى مجراه الأول» فالذي كان قد اهراق قبل ختم القطع قد فات وتعذر عوده وبطل 
نفعه وحصل العود في المستقبل والنفع بالنهر مثال العمل طاعة أو معصية» والقطع مشال 
العمل لفقي الي جرا اف وا خر مال الس ق اناق العمل انيه بالق :وجري ان 
الماء في النهر بعد الختم کتجدد جزاء الطاعة والمعصية واستمراره في الأوقات. ظ 
فلت: وهذا التمثيل ليس بالمطابق كل المطابقة من كل وجه» وليس إليه حاجة فالمسألة 
متعقلة متصورة من دونه» وقد أطلنا الكلام في هذا الفصل محبة لبيان حقيقة ما بنوا عليه فيه 
لان الصنف تنا اختصر الكلام وم يأت منه إلا بطرف وإن كنا لا نجزم بتلك التحکمات 
سی ENR‏ ہر پر یس ہف 
اب نج یستحق الثواب؛ ويؤول إلى دار الكرامة» وأن من زادت طاعاته على معاصيه 
یستحق الثواب والجنة» ومن كان بالعكس استحق العقاب والنار» ولا تكليف علینا في تلك 
الغوامض والدقائق وتحرير الحساب فذلك مما يستأثر الله بعلمه ویقضی فيه بحکم' اج 


-)١(‏ في(ب): بحكمته. 


ا 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ملا المجلد الثالك بل فصول في التویت التي يسقط بها العقاب 00 
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وأما بالنظر إلى قواعد البهشمية من العدلية في الاستحقاق» وكونه من وقت الفعل 
والموازنة» وكيفية الاحباط والإسقاطء وأن التوبة يسقط العقاب بمجردها لا بكثرة ثوابهاء 
وتصير المعصية باطلة واهية» فالذي ذكر جار عليه ومطابق له إلا ما ذکرہ الإمام المهدي من 
ذهاب ما اجتمع من أجزاء الثواب قبل المعصية بغير شيء يقابله من أجزاء العقاب فهو ضیر 
مستقیم؛ والذي علل به من القياس على أجرة من أتلف عمله قبل تسلميه فمقتضى- ذلك أن 
يبطل أيضاً استحقاق أجزاء الثواب على ذلك العمل في المستقبل منذ فعل المعصية» ولا يعود 
بعد التوبة لأن ذلك العمل قد بطل كا لا تعود أجرة الأجير بعد بطلان عمله بندم ولا بعمل 
آخر» وهذا هو ظاهر حكاية المصنف. ومقتضى ما ذكره الحاكم وغيره على قاعدة البهاشمة 

وأما أن قاعدة البهشمية تقتضي أن تبطل أجزاء الثواب التي قد استحقت ووجبت بغير ما 
يقابلهاء ولا تبطل الأجزاء التي تستحق في المستقبل إلا با يقابلها فغير مستقیم» لكنه یرد على 
OAR‏ وہ ساب کر 
إشكال» وهو أنه يلزم ألا تكون الكبيرة كبيرة لان الكبيرة هي المعصية التي يستحق فاعلها 
من العقاب أكثر مما يستحقه من الثواب؛ فإذا كانت مائة الجزء في ا محال المتقدم لا تسقط إلا 
بمقابلها والمعصية التي فعلها الكبيرة لا يستحق عليها إلا أحد عشر جزءأء وهو يستحق على 
الطاعة عشرة أجزاء لزم ألا تكون كبيرة إلا بعد مضي مائة يوم منذ فعلهاء ونه لو مات قبل 
د ل سا 

ويمكن أن يجاب عنه: بأنها كبيرة بالنظر إلى ما يستحق في كل وقت» وماهو أصل الجزاء 
عليها وعلى تلك الطاعة ا متقدمة إذا مات قبل سقوط جميع أجزاء الثواب المجتمعة فلیس من 
أهل الحنةء لأن الاستحقاق باق مستمر في الأوقات المستقبلة فلا يوافي العرصة إلا وقد 
ذهبت بقية أجزاء ثوابه وسقطت ہم يقابلها من زائد أجزاء عقابه» وهذا كله كما ترى وإنما 
يقود إليه الغلو في الأمور المغيبة» والله أعلم. 


1 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


مز المعراج الجزء الثاني به 





فصل/في كيفية التوبة 

اعلم أن الذنب إما أن يكون عليه فيه تبعة أم لاء إن لم يكن كفا الندم والعزم سواء کان 
من أفعال ا حوارح أو من أفعال القلوبء إلا أنه إذا كان من قبيل الاعتقادات وكان قد تبعه 
أحد فيه وجب أن يظهر توبته ليرجع متبعوه عن ذلك ويبالغ في تلافي ما وقع في مصنفاته 
ونقضہء وإن كان على الناس أن ينظروا ولا یقلدواء وإن كان مما عليه فيه تبعة فان کان بينه 
وبين الله كالصلاة والزكة فإنه يكفي الندم والعزم مع القضاء با أمكن, وإن كان بينه وبين 
الناس فلا بد مع الندم والعزم من تلافي ما فرط فإن كان قتلاً أو قصاصاً أقاد من نفسه إلا أن 
يعفو أهل ا حق, وإن كان مالاً سلمه إلى أهله إن كان باقياً أو مثله إن كان من ذوات الأمثال أو 
قيمته إن كان من ذوات القيم» وإن لم يتمكن من شيء من ذلك عزم عليهه وإن كان عرْضاً 
اعتذر ما أمكنه الاعتذار إن كان أو المساء إليه قد علم كلامه وإلا كفا الندم والعزم وإظهار 
ذلك /4// عند الذين اغتابه إليهم. 





(فصل: في كيفية النوبة) 

قوله: (کفاہ الندم والعزم). قبل [المهدي 052]: ولا بد أن يزاد مع ذلك الإخبار من اطلع 
على معصيته بأنه قد تاب عنهاء فان هذا يجب عليه دفعاً للضرر عن نفسه. 

وقیل: بل لا يشترط ذلك لصحة التوبة» وإن كان واجباً عليه إذا أخل به أثم. 

قلت: والصحيح هو عدم اشتراطه في التوبة» وأما وجوبه في نفسه فهو واجب لإزالة التهمة 
ودفع مضرة الذم والاستحقاق. 

قوله: (إلا أن يعفو آهل الحق). يعني الورثة إن کانواء وإلا فالإمام لأنه يجب تسليم الدية 
إليه مع عدم الورثةء وأما الإنقياد للقصاص ففيه خلاف. قيل: يجب وللإمام قتله. وقيل: لاء 
٭ لان الأصلح للمسلمين الدية» وعلى الإمام توخي الأصلح. 

قوله: (سلّمه إلى أهله إن كان باقيا). يعني في يده أويد غيره حيث يمكنه استفداؤه ولو 
بأضعاف قيمته ما م يرض صاحب ا ال بعوضه. 

قوله: (وإن كان عرضا). يعني وإن كان الذي فرط فيه النیل من عرض مسلم على وجه 


هه 0 


ری 
المجلس ج۱ی الاسلا 


و المجلد الثائٹ م سسسب سب فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب جه 


واختلف فيمن اعتذر إلى الغير ولم یتب إلى الله فقال الجمهور: لا يصل اعتذاره؛ لأن من حق 
الاعتذار أن يكون بدلاً للجهد في تلافي ما فرط وما ل یتب إلى الله فلم يبذل الھدہ 

وقال القاضي: يصح اعتذاره؛ لأن الاعتذار إنما لزمه في مقابله کون الفعل إساءة والتوبة 
اج سبي سارها لبا بارا بال EAE‏ 
دون عمرو. 

فصل/ واختلفوا في القبيح إذا تاب عنه , ء ثم ذکرفل يجب تجدید التوبة كلما ذكره أم لا 

فقال أبوعلي: يجب بناءاً على أن علة وجوب التوبة القبح. قل: وإلا كان مصراً على 
القببح, وفسر الإصرار بترك التوبقہ وإن كان قد فسّره مرة بالثبات على المعصية ومرّة بالعزم 
على فعلها. وقال أبو هاشم: لا يهب تجدید التوبة بناءاً على أن وجه وجوبها كونها دفعاً ) 
للضررء وقد اندفع الضرر بأول توبةء ولايجب تجدیدھا وإن حسن. 





يقبح كأن يغتابه أويبهته أويشتمه من غير مسوغ لذلك. 

قوله: (وقال القاضي: يصح اعتذاره). 

قيل [المهدي ِلكنف]: وكلام القاضی هو الأقوى والأرجح. 

(فصل: واختلفوا في القبيح إذا تاب عنه ثم ذكره هل يجب تجديد ا لتوبة کلماذکرہ أم لا)؟ 

قوله: (بناء على أن علة وجوب التوبة القبح). 

أي قبح ما فعله وجبت التوبة عنه لأجله؛ وفی ا حقیقة أن الوجه إتيانه بالقبيح» فإذا كانت 
هى العلة فهى ثابتة مستمرة فيجب تکرار التوبة حصول العلة» وقيد ذلك بالذكر لآنه لا 
تكليف على غير الذاكر فالنسيان رافع للتكليف. 

قوله: (وإن كان قد فسره مرة)... إلى آخرہ. الظاهر اختلاف معاني هذه التفسيرات الثلاثة. 

وقيل [المهدي َيْت]: بل يعود إلى معنى واحد وهو العزم على فعل المعصية. 

قال: لأن ترك التوبة عنده فعل ضدها ولا ضد لما عنده إلا العزم» ولايعقل من معنى 
الثبات على المعصية بعد فعلها إلا العزم على معاودتها. 


0۰۱ 


ےمم 
المجلس سی الإسلاماں 
یں 


م المعراج الجرء الثاني ol‏ 





قصل / عند الجمهورأنها لاتصح التوبة من ذنب دون ذنب مع العلم بان الأخرىمعصية 
وقال أبوعلي: يصح أن يتوب من معصية مع الإصرار على ما ليس من جنسها. 
ما إذا كانت من جنسها کان يندم على شرب قلح خر مع الإصرار على شرب قلح آخر 
فلا يصح بالاتفاق | 





( فصل: عند الجمهور أنه لا تصح التوبة من معصية دون معصية). 
قوله: (مع العلم بأن الأخرى معصية). 
يعني لا إذا لم يعلم کون اللأخرى معصية إما جهلاً لشبهة» وإما غفلة منه» أونسياناً فالتوبة 
على الخارجية» وهذا قول جمهور الزيدية والمعتزلة وغيرهم» وأفضل القائلين به وأوشم أمير 
الؤمنین وسيد الوصیین علي عليه ثم القاسم وعلي بن موسى الرضا”» وإليه ذهب أبو 
هاشم» وواصل بن عطاء والحسن البصر-ي» وجعفر بن مبشرے وبشر_بن المعتمرء وأبو 
عبدالله. وقاضى القضاة» وغيرهم. 
وقال أبوعلي» والمؤيد باش والمنصور بالله» والشيخ أبو القاسم» وابن الملاحمي: تصح 
التوبة عن معصية دون معصية» ثم اختلفوا فقال أبوعلي: ما م تكن المعصية الأخرى من 
جنسها كما ذكره الصنف عنه» وأطلق المؤيد بالله والبغداديون ذلك وم يقيدوه با ذكر» وقيده ) 
ابن الملا حمى با سيأ ذكره. 
()۔ الإمام علي الرضى بن موسى الكاظم بن جعفر الصادق بن محمد الباقر بن علي زين العابدین بن الحسين السبط بن علي 
أمير المؤمنين عليهم صلوات رب العالمين أبو الحسن, ولد نة (١٥۱ھ)‏ بالمدينة, کان نسيج وحده ووحيد عصرہ 
علماً وفضلاً وكمالاًء بايعه بنو هاشم وأجمع أهل البيت على إمامته» وبايعه أيضا المأمون وأولاده وأمراؤه 
وجنوده وقواده» وأعطى المأمون الناس عطاء واسعاً للبیعةء وكانت بيعة المأمون للرضا لليلتين خلتا من شهر رمضان سنة 
إحدى ومائتين » وضرب الأمون اسم الرضا على السكة والطراز وجعل له في الخطبة موضعاء والرضی أحد أئمة الامامية 
فقد أجمع الناس جميعاً على إمامته أهل البيت وينو العباس والإمامية وغيرهم؛ ولم يزل المأمون يعرف حق على بن 
موسى ويدين بفضله ظاهرا حتى دس إليه السم فقتله سنة (۲۰۴ھ) وله من العمر (00) سنة؛ وهو صاحب الصحيفة 
المعروفة (بصحيفة علي بن موسى الرضى). 
0°۰۲ 


ذا تسر 
1 اندیس الاسلا 


لا المجلد اثالث ...فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب جه 


وإلى هذا مال الشيخ محمود. 

حجة الجمهور أنه لا يصح أن يندم على قبيح لقبحهه ولا یندم على ما ساواه في القبح لأن 
التوبة كالترك من حيث أنها إقلاع عن العصیة وقد تقرر في العقول أن من ترك فعلاً لعلة 
فإنه يجب أن يترك ما ساواه في تلك العلة وإلا لم يكن قد ترك لتلك العلة ألا ترىأنذمن 
امتنع من أكل رمانة؛ لأنها حامضة فإنه يجب أن يمتنع من كل حامضء وإلا وجب کون علة 
الترك غير ال حموضةہ فكذلك إذا تاب عن القبيح لقبحه مع الإصرار على قبيح آخرء علمنا 
أنه ما تركه لقبحه. 

واعتبرنا أن نعلم أو نعتقد کون المعصية الأخرى معصية؛ لأنه لو اعتقدهاحقاً لصح أن 
يتوب عن غيرها دونهاء وهذا تصح توبة الخارجي عن الزنى مع إصراره على الخارجية 
لاعتقاده كونها حقاً إلا أن توبته تكون محبطة في جنب الإصرار على الكبيرة واعتقاد حسنها. 








يعني فتصح توبته عن الزنى وشرب الخمر» وعن ترك الصلاة وإن م يتب عن الإقدام على 
القبيح» ولاتصح عن الفجور بامرأة دون أخرى» ولاعن شرب كأس من الخمر دون 
كأس» ولاعن ترك صلاة مفروضة دون أخرى. 

قوله: (وإلى هذا مال الشيخ محمود). المحكي عنه القول بأنه إذا انضم إلى القبیح صارف آخر 
غير قبحه نحو عظمه أو كثرة الزواجر عليه أو استبشاع العقلاء"له صحت توبته عنه دون 
غیرہ وسيأق عنه ما يشعر بذلك. 

واعلم أن من منع من صحة التوبة عن ذنب دون ذنب لم يمنع عنه إلا من حيث الداعي 
والتكليف لا من حيث الإمكان. 

قيل [الإمام یی لككف]: ولا حلاف في أحكام الدنيا أنه يحكم بصحة التوبة عن ذنب 
دون ذنب كما في توبة اليهودي عن التهود مع إصراره على غصب المالء وإنما ا لحلاف في 
صحة توبته بالنظر إلى حكم الأجرة وهو استحقاق العقاب على المعصية التي تاب عنها. 

قوله: (إلا أن توبته تكون محبطة في جنب الإصرار على الكبيرة واعتقاد حسنها). 


(1) - ٹی(ب): العقل. 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


م المعراج الجزء الثاني ه 


قل الشيخ أبو علي: نما ذكره الجمهور يؤدي إلى وجوب التوبة عن الحسن والواجب؛ لأنه 
إذا أراد اليهودي أن يتوب من الكبيرة ة وعندہ أن اعتقاد نبوة محمد قبيح واعتقاد تكذيبه حسن 
کان قد أوجب عليه أن يتوب عما هو حسن عنده أو واجب. 
والجواب: إنما صحت توبته عن الكبيرة من حيث جهل قبح تكذيب محمله ووجوب اعتقاد 
نبوته» وحن فرضنا الكلام في من يعلم قبح المعصية الأخرى. 
قال أبو علي: وقع الإجماع على صحة التوبة من ذنب دون ذنب» قيل له: كيف يصح دعوى 
الإجماع وقد خالف /70/ أكثر أهل البيت كأمير المؤمنين والقاسم وعلي بن موسی ` 
الرضاء وخالف أيضا من التابعين وتابعيهم واصل بن عطاء وجعفر بن مبشر وابن المعتمر. 
قال أبوعلي: قد بينا أن من فعل فعلاً لغرض لم يجب أن يفعل ما ساواه في ذلك الغرض كما 
إذا تصلق على مسكين بدرهم لا يجب أن يتصدق على كل فقيرء وكما إذا أكل رمانة؛ لأنها 
حامضة لا يجب أن يأكل كل رمانة حامضة. 











يعني فلا يستحق عليها ثواباء وأما عقاب الزنى الذي تاب عنه فقد أسقطته» وأراد بالكبيرة 
خارجيته وجعل لاعتقاد حسنها مدخلاً في الإحباط» ولا شك أنه معصية لأنه اعتقاد لشی-ء 
لا على ماهو به فهو جهل قبيح ولا يقطع بكبره لکن له عقاب ينضم إلى عقاب المعصية 
التي هي ا خارجیة ومجموع عقابه هو المحبط لثواب توبته. 

قوله: (قال أبوعلي: وقع الإجماع)... إلى آخره. 

فيقال: كيف يصدر من مثل أبي علي على جلالته في العلم دعوى الإجماع على ما يخالف فيه 
الجمهورء وینانی قول أمير المؤمنين وکشیر من أعيان أولاده وغيرهم من أجلاء التابعين - 
وتابعيهم. 

والجواب: أن المشجع له على ذلك إجماع الأمة على أن يبودياً لو تاب عن اليهودية مع 
إصراره على غصب درهم أو غيره من المعاصي أجريت عليه أحكام المسلمين وزالت عنه 
أحكام اليهوديةء فلولا صحة التوبة لبقيت أحكام الیھودیة عليه فالاجماع إذاً قائم على صحة 
التوبة عن ذنب دون ذنب» وسيأتي الكلام على ذلك ہما يرفع الإشكال. 


0 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


المجلد الثااث لبلب فصول في التویت التي يسقط بها العقاب جه 
لجيج ع عو سس سم م عمسم سح سج سس سس عسو سس سو تت وس سے مےہتےےم جبمہےویكسكمےسسسسے وچ 0سش سجچػےج ےو سو ست تت 


وأجاب الجمهور: بأنه قد تقرر في العقل الفرق بين الفعل والترك فأوجب في من ترك فعلاً 
لغرض أن يترك ما ساواه في ذلك الغرض, ولم يوجب فيمن فعل فعلاً لغرض أن يفعل ما 
ساواه في ذلك الغرضء قالوا: ولا يضر ا جھل بعلة الفرق. 

والحق أنه لا فرق بين للوضعین بل كمايجب أن يترك ماحصل فيه علة الترك يجب أيضاً أن 
يفعل مافيه علة الفعل لكن بشرط بقاء تلك العلة وأن لا يعرض مايزيلها. 


قوله: (قالوا: ولايضر الجهل بعلة الفرق). 

إشارة إلى ما ذكره السيد صاحب شرح الأصول» فأنه أبطل تعليل أبي هاشم للفرق بأن 
الفعل شاق دون الترك بأن المشقة غير حاصلة في حق القديم مع أنه لا يجب إذا تفضل تعالى 
نوعاً من التفضل حسنه أو لكونه إحساناً أن يتفضل بسائر أنواع التفضلء ثم قال: الحكم 
معلوم وإن أمكن أن يطلب له علة صحيحة فذاك وإلالم یقدح في صحة الحكم ويكون من 
الأحكام التي لا تعلل لأنه بأي شيء علل فسد. 

قوله: (والحق أنه لا فرق)... إلى آخره. 

كلام حسن وتوجيه عجيب في الأمثلة التي ذكرهاء ولا غبار عليه إلا أنه يرد عليه ما أورده 
السيد على كلام أبي هاشم» وهو أن يقال: ماذكرته لا يتصور في حق القديم» وقدعلمنا أنه 
يتفضل على شخص دون شخص بنحو الغناء وهبة الولد ونحو ذلك ما دعا إليه إرادة 
الإنعام» ولا صارف يتصور في حق القديم إذ لا ضرر عليه في الإعطاء ولا غیر ذلك من 
لحوق مشقة أو حصول منفر. 

فإذا قيل: ما نكرت أنه تعالى إن م يتفضل على زيد بمثل ما تفضل به على عمرو لعدم 
استواء الحال» وهو أن يقدر أن لزيد في ذلك التفضل لطفاً ولا لطفية لعمرو في مثله» أولأن 
زيداً لا يقع بالتفضل عليه مفسدة دون عمرو فلعل في المعلوم أن نی التفضل عليه بمثل ذلك 
مفسدة. 


قلنا: بفرض المسألة في حق أهل الآخرة فكان يلزم ألا يصح أن يتفضل على واحد من هل 








اپ رر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


مز المعراج الجزء الثاني جه 





وما ذكره الشيخ أبو علي من أن من تصدق على فقير بدرهم لا يجب أن يتصدق على غيره 
وكذلك الرمانة فهو صحيح» لکن إنما لم يهب ذلك لحصول صارف صرفه عن التصدق على 
غيره حتى لو خلص الداعي وبقي الغرض الذي لأجله تصدق على الأولء لوجب أن يتصدق 
على غيره وإلا بطل أن يكون تصدق لذلك الغرض, وهذا لو سألت المتصدق فقلت: لم 
تصدقت على زيد لفقره؟ ولم تصدق على عمرو لفقره؟ لقال: إني لو تصدقت على عمرو 
وعلى كل فقير لنفد مالي وحصل علي ضرر فثبت أنه إنما لم يتصدق على غيره حفصول 
صارف أزال الغرض المتقدم ونحن فرضنا المسألة مع بقاء الغرض, وكذلك من أكل رمانة 
لأ نها حامضة إثما لم يجب أن يأكل الرمانة الأخرى وإن حصلت الحموضة لحصول صارف أو 
تناقض شهوة حتى لو خلص ما لأجله أكل الأولى لوجب أن يأكل الثانية 

حجة الشيخ محمود على ترجيح قول أبي علي أن التائب يجوز أن ينصرف عن القبيح لقبحه | 
ولعظمہ أو لقبحه ولكثرة الزواجر عنه أو لقبحه» ولكونه مكملاً لذنوب كثيرة وإذا كان 
كذلك جاز أن یندم على بعض القبائح لقبحه ولهله الصوارف ولا يندم على ما ساواه في 
القبح فقط دون هله الزوائد وصار کمن يأكل طعاماً لشهوة شديدة فإنه لا يجب أن یاکل 
طعاماً لشهوة قليلة وإن اشتركا في الشهوة. 

قال: يوضحه أن الإجماع قد وقع على أن اليهودي إذا تاب عن اليهودية مع إصراره على 
غصب درهم صحت توبته وتجري عليه أحكام المسلمين. 





الجنة إلا ہا يفعل مثله لسائر أهلها فلا لطفية هناك ولا مفسدة» فظهر لك رجحان ما مال 
إليه السید من صعوبة التعليل وإن كل فرق يذكر فهو عليل. _ 

قوله: (حجة الشيخ محمود)... إلى آخرہ. حجته هذه تقضى- بصحة مانقل عنه من أنه 
يصحح التوبة عن ذنب دون ذنب إذا اقترن ما تيب عنه بوجه من تلك الوجوه المذكورة: 
وهذاني ا حقیقة يخالف ما قاله أبوعلي لأنه لم يشترط ذلك» ولا يتأتى أن یکون ماذكرههنا - 
حجة على صريح مذهب أب على شاملة لإطراقه. 


يمه 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المجلد الثالث ع بس فصول في التوبت التي يسقط بها العقاب /ه 


واعترضه ا حمھور بأن الإجماع نما وقع على أنها تجري عليه أحكام المسلم فأما أنه يسقط 
عليه عقاب اليهودية فلا. 

وأجاب: بأنه لولم يسقط عنه عقاب اليهودية لكان کافراً في نفس الأمرء ومعلوم خلافه 
ولكان لا فرق بين رجوعه عن اليهودية وبين إصراره عليها ۳۲۷/ على أن أصل الجمهرر 
يقتضي أنه مالم يتب عن غصب الدرهم فهو باق على اليهودية إذ لم تصح توبته بد فلا _ 
يصح أن تجري عليه أحكام المسلمين. 

قل: وماحكي عن أهل البيت 2 نما هو مصروف إلى التوبة الكاملة لا إلى التوبة على 
الإطلاق وهذا حسن, إلا أن للجمهور أن یقولوا: إن توبة من ندم على القبيح لقبحه 
ولعظمه أو لقبحه ولكثرة الزواجر عنه ونحو ذلك مما عله غير صحیحة ولا بد أن يندم عليه 
لقبحه فقط؛ لأن القبح هو سبب العقابء والعقاب سبب التوبةہ فلا حاجة إلى الزيادة. 





قوله: (فأما أنه يسقط عنه عقاب اليهودية فلا). 

تحقيقه أن اليهودي لأجل یہودیته يستحق العقوبة العظمى في الآخرة ويستحق في الدنيا 
عقوبات نحو صرف" الجزية وأخذها صاغراًء وإن أبى فاستباحة دمه وماله» ووضع الزنار 
ونحو ذلك» ولايلزم ارتباط هذه الأحكام الدنيوية بالعقوبة الأخروية» فتبقى العقوبة 
الأخروية لعدم صحة التوبة بالنظر إلى ما یقضی به العقل» ويسقط بدليل السمع ماتعبدنا 
بإجراءه عليه في الدنيا فغير متنع أن تكون المصلحة في رفع تلك العقوبات الدنيويه عنهم _ 
حينئذ وإن كانت العقوبة الأخروية باقية» وفيه نظر فمن البعبد أن يستوي حال الباقي على 
اليهودية والتائب عنها في الآخرة لتلك العلة العليلة. 

قوله: (غير صحيحة). فيه نظر والظاهر صحتها مع الإتيان بها لأجل القبح ولو انضم إليه 
ما ذکرہ وأما لو قدر أنه لم یتب لأجل القبح ولا دعاه ذلك إلى التوبة بل لأجل الوجوه الزائدة 
قوله: (والعقاب سبب التوبة). 


(۔ قي (ب): وضرب الجزية. 


N 
المقجلس لمت الأسلاماي‎ 
یں‎ 


بر المعراج الجرء التاتي of‏ 








وله أن يجيب بأنه إذا ندم عليه لقبحه صحت التوبة ولا یقلح في صحتها أن یندم عليه 
لزيادة مع القبح» وهي كثرة العقاب بذلك الذنب أو نحو ذلك فإنه لا يشتبه على عاقل کون 
عظم الذنب وكثرة الزواجر ما يصرف عنہء وإذا جاز أن يندم عليه للقبح ولزيادة ل يجب أن 
يندم على ما ساواه في القبح فقطء فیجب صحة التوبة عن ذنب دون ذنب بأن لا يحصل في 
أحد الذنبين هله الصوارف الذکورۃ وهذا أقوى كما ترى لا سيما على القول بن العزم 
دليل على التوبةء ولیس جزءاً منها ولا شرطاً فيها. 





يعني أا وجبت لأجل دفع ضرر العقاب» فدفع ضرره هو الوجه في وجوہہا. 

قوله: (وليس جزءاً منها ولا شرطاً فيها). 

يعني وأما إذا جعلنا العزم على ألا يعود إلى مثله في القبح جزءاً أو شر طا فالتوبة عما ذكر فقط 
غير صحيحة لعدم حصول ركنها أوشرطهاء وعلى هذا فلفظة (لاسم)) غير واقعة موقعها 
لانہا تأتي لامتياز ما بعدها بإيجاده فيا اشترك فيه هو وما قبلهاء فکان الأولى حذفها وأن 
يقول: وهذا قوي کا ترى على القول بأن العزم دلیل على التوبة. 

واعلم أن الله سبحانه أمر بإخلاص التوبة» وبالتوبة النصوح» ولا يتصور ذلك مع الإصرار 
على قبيح يعلم أنه قبیح ومعصية لله فالأظهر أنه لا توبة مع الإصرار على ذنب» ولاخروج 
عا أسلف من القبيح مع بقائه على شيء منه» والله سبحانه أعلم. 


:پر 
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القول في الوعيد السمعي 
قد تقدم في أول الكلام ذكر ما تشتمل عليه هله احنبة. 
فصل/في انقطاع التلكيف 

قد دل العقل على أنه لو بقي على أمل الا“ ة تكليف لكان المكلف إمامن أهل الجنة 
فيحصل عليه بالتكليف تنغيص ومشقة: وربا يعصي فيستحق العقابه وريا تتوفر على 
الطاعات فيصير حاله أعلى من كان خيراً منه في الدنياء وكله حالء وإما من أهل النار فیجب 
أن يكون له سبيل إلى الانتفاع با کلفہ فيستحق الثواب إذا أطاع أو يتوب فيسقط عقابه أو 
يفعل من الطاعة مايخف به عقابه حتی يصير الكافر أحف عقاباً من الفاسق» وكل همح ال 
وكل شيء يجعل شبهة في تكليفهم من نحو شكر النعمة ورد الوديعة وترك القبح ومعرفة الله 
فإنهم ملجئون إليه إما بن يفعله الله كللعارف أو بأن يقي دواعيهم إليه كسائرها. 





(القول في الوعيد السمعي) 
(فصل: في انقطاع التكليف) 
قد دل العقل على ذلك ما ذكره الصنف: ولأنه قد ثبت أن الله إنما كلف المكلفين تعريضاً لهم 
إلى نيل الثواب وهذا يوجب انقطاع التکلیف؛ لان إيصال الشواب مع بقائه غير ممكن إذ 
المكلف حينئذ يصير ملجأ إلى الامتثال والإلجاء مع التكليف» وهذه الدلالة تختص بال مثابين 
ومثلها يتصور في المعاقبين» فيقال قد ثبت بإخبار الله أنه لا بد من إيصال العقاب إلى 
مستحقہ؛ فلا بد من انقطاع التكليف إذ لو أوصل إليه مع بقائه لصار ملجا. 
قوله: (وكله محال). في ذكر ما يلزم في حق أهل الجنة. 
وقوله: (كله محال). في ذكر ما يلزم في حق أهل النار. ظ 
لم يرد به الاستحالة العقلیة فذلك من الممكنات» بل أراد وهو لا يصح لقيام الأدلة على 
خلافه» فلم يرد خلاف الإمكان بل خلاف الصحيح. 


0۹ 
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فصل 
كان يصح من جهة العقل أن ينقطع التكليف بللوت فقط أو الجنون أو النوم أو نحو ذلك, 
ولكن دل السمع على أن الخلق یفنون. 





قوله: (وكل شيء يجعل شبهة في تكليفهم). 

يعني تكليف أهل الآخرة على ما يذهب إليه أبو القاسم والمجبرة. 

(فصل: كان يصح من جهة العقل أن ينقطع التكليف بالوت فقط أو الجنون أو النوم). 

قوله: (أو حو ذلك). يعني كالإلجاء أوسلب شهوة القبيح ونفرة الحسن» والاستغناء 
بالحسن عن القبيح أو الموت. 

قوله: (واختلف الناس في معنی الفناء). ظ 

اعلم أن للناس في أمر الفناء وما يتعلق به اختلافاً كبيرًء وللناقلين مذاهبهم في ذلك اختلافاً 
في النقل» ومن أحسن المصنفين استکملا لأطراف ال خلاف: وتحريراً للنقل الإمام بجيى 
كم ني (التمهيد)؛ ونحن نأتي بحاصل ما ذكره على اختصار مع زوائد وفوائد اختلف 
الناس هل الأجسام باقیة أو لا؟ فحكي عن النظام أنها غير باقیة وأن الله يحدث ا حسم حالا 
بعد حال» وسائر الناس يذهبون إلى بقائهاء وقد ذكر الرازي والإمام یی أن مراد النظام ما 
تقوله الفلاسفة من احتياج الأجسام إلى المؤثر في حال بقائهاء فظن أنه يقول بتجدد الجسم 
حال بقائه ولیس كذلك» ثم اختلف القائلون ببقائها هل يصح عدمها أو لا؟ فذهبت 
الفلاسفة إلى أنه لا یصح عدمهاء وأا أزلية واجبة الوجود لكن لالذاتهابل لوجوب 
حصوفا مع علتھاء وهي ممکنة لذاتہاء وهكذا ذهب ا لحاخظ وبعض الكرامية إلى استحالة 
عدمها مع إقرارهم بحدوثهاء فهؤلاء القائلون بأنه لا يصح عدمهاء وذهب أبو الحسين إلى 
التوقف هل يصح عدمها أولا؟ وذهب غيرهم إلى أنه يصح عدمهاء ثم اختلف الشيخان. 
فقال أبو هاشم: لا نعلم صحة عدمها إلا بالسمع؛ لأنه قد دل على العدم وهويترتب على 
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الصحة. وقال أبو علي: بل يعلم ذلك بالعقل» لأن من حق القادر على الشیء أن يقدر على 
جنس ضده» وقد ثبت أن الله قادر عليها فلا بد أن يقدر على ضدلماء والضد من حقه أن يعدم 
ماهو ضد له عند وجودہہ وهذا مبني على أن لكل مقدور ضداً وهذه قاعدة غير مسلمة 
وإذالم يثبت ذلك فلا دلالة في العقل على ثبوت ضد ها وإنما دل السمع عليه لمادل على أنها 
تعدم. ۱ 

والحجة الواضحة على صحة العدم عليها وجھان:- 

الأول: أنها محدثة» وكل محدث يصح عليه العدم» إذ لو استحال عدمه لكان إما لأجل 
عدمه السابق وهو محال لأنه نفي حعض والعدم لا يكون جهة للتأثير في شىء» ولا فرق بين 
نفي المؤثر وبين مؤثر هو نفي» أولأجل وجوده الحادث ولو أحال عدمه ثانياً لأحال عدمه 
أولآء ولا یصح أن جيل عدمه أولآء لأن كل حدث مسبوق بتقدم العدم» أويكون 
ملجموعھمء ولا یصح لأن الوجود والعدم نقیضان فلا یمکن اجتماعھماء فلا يمكن على أثر 
0-7 

الثاني: أنالو فرضنا أن القادر على الأجسام صرفه صارف عن إيجادها في| مضیے واستمر 
الصارف إلى هذا الوقت الذي فرض صحة عدمها فيه لجاز كونها معدومة فيه» وإذاكان 
كذلك فتقدم حدوثه فے| قبله من الأوقات لا یمنع من جواز العدم عليه في ذلك الوقت. 

واحتج القائلون من المسلمين باستحالة إعدام الأجسام مع قوم إنہا محدثة بوجهين:- 

أحدهما: أنه لو صح ذلك لكان إما بإعدام معدم» أوطرو ضدء أوانتفاء شرطء وكلها باطلة: 

أما أولاً: فلأن الإعدام ليس بأثر فتتعلق به القدرة» بل هو سلب محض. 

وأما الثاني: فلأنه لا طريق إلى الضد وهو الفناء وإثباته تحكم لا مستند له. 

وأما الثالث: فلأن البقاء ليس المرجع به إلا إلى استمرار الوجود لا إلى أمر زائد عليه فلا 
يمكن أن يقال: إن الجوهر مفتقر في بقائه إلى شر ط. 
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الثاني: أنه لو صح عدم العالم لوجب القضاء بوجوب إعادته فيكون في حالة العدم محكوماً 
عليه بوجوب الإعادة لا محالة» وذلك محال لان الحكم بالشيء على الشیء معناه اعتقاد ثبوت 
الصفة للموصوفء وذلك يتوقف على ثبوت الموصوف في نفسه» ومعلوم أن الشيء في حال - 
عدمه لا ذات له ولا خصوصية. فاستحال اتصافه بصحة الإعادة. 

وأجيب عن هذا با هو ظاهر, وهو أن الحكم على المعدوم كالحكم هنا بوجوب الإعادة 
على ما ثبت له العدم إن يتوقف على تصور الماهية ويكفي ذلك في إسناد الحكم وإن لم يكن 
للحقيقة وجود. 

وأجيب عن الوجه الأول: بأنه ليس فيه دلالة قاطعة تدل على استحالة تعلق الأعدام 
بالفاعل فيبقى الأمر موقوفاً على التجويز. 

ثم إن الإمام يحبى بعد ذكره لما ذکرناہ من أدلة الفريقين العقلية وبعد ذکرہ للأدلة السمعية 
التي یتمسك بها القاطعون بثبوت العدم على العام واعتراض أدلة الفریقین قال: 

فإذا بطل القطع من كلا الجانبين وجب التوقف ولیس الوقف فی الأعدام واللأعدام يمحل 
بشیء من أمور الديانة» لأنا نقطع بصحة الإعادة من غير أعدام وهو الذي تناوله ظواهر 
الشریعة كما سيجيء وکیفیة الإفناء فاختار مذهب أبي ا حسین في الوقف كا هي عادته كز 
فإنه م يزل ناصراً لمذهب أبي الحسين مستمراً على ذلك کم أن بعض الأئمة المدأخرين لم يزل 
ناصرً لمذهب أبي هاشم» حتى لقد يقضي العجب من ذلك فإنه لاينبغي أن يحمل سالك هذه 
الطريقة في المتابعة والمطابقة في جميع الأقوال على التقليد لجلالة قدر من ذلك حاله» وكون 
المسائل هذه ليست من مسائل التقليد» وإذا جعل من قبيل تطابق الأنظار فعجيب غريب» 
وهذا من الأمور المستبعدة أن تتطابق الأنظار في هذه المسائل الكلامية من أولها إلى آخرهاء 
ویعد هذا من النوادر فإن الناس فيها مركبون ومجبولون عل التنازع الكلي والتشاجر 
والاختلاف حتى الوالد وولده» كي كان بين أبي علي وأبي هاشم» وئی كثير من أدلتها غموض 
وإشكالات تقتضي التفاوت والتنازع فيهاء والعلاء الأخيار رحمهم الله ونفع بعلومهم 
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حمولون على كاهل السلامة وحسن القصد واستفراغ الوسع والجهد نی الاطلاع على 
الحقائق والبعد عن المضايق» تجاوز الله عنهم» وشکر لهم صالح سعيهم. 

وأما اختلاف الناس في معنى الفناء فقال الإمام يحيى : 

اعلم أن الذين قطعوا بفناء العالم اختلفوا في كيفية إفنائه على ثلاثة مذاهب:- 

المذهب الأول: مذهب القائلين بأنه يفنى بإعدام معدم واختلف هؤلاء: 

فمنهم: من قال يعدمه الله فيصير معدوماً کا أوجده. ويجعلون الإعدام متعلقاً بالقدرة 
كالإيجاد. وهو مذهب ابن الملاحمي من المعتزلة وبعض الأشعرية. 

ومنهم من يقول: إن الله تعا ی يقول له: (إفنَ) فيفنى» كا أنه لما أراد إحداثه في الإبتداء قال 
له: (كن) فكان» وهذه طريقة أبي ا هذيل في الإفناء والإيجاد. 

وثانيها: مذهب القائلين بأن فناء العام إنما يكون بضدء وهم جلة المعتزلة والشیخین 
وأتباعھماء ويسمون ذلك الضد فناء» ثم اختلفوا في كيفية إعدامه للأجسام فمن قائل: إنه 
حصل في الحيز على سبيل الاستقلال وهو مذهب الإخشيديه؛ زعموا أن الفناء وإنلم يكن 
متحیزاً فهو يحصل في جهة معينة مستقلاً فيهاء فإذا أوجده الله في تلك الجهة عدمت الجواهر 
بأسرها. 

ومنهم: من يجعله قائ)] با متحيزء وهذا يحكى عن محمد بن شبيب» زعم أن الله بحدث الفناء 
في كل جوهرء ثم يقتضي ذلك الفناء عدم الجوهر في الوقت الثاني. 

ومنهم: من يحكم عليه بالوجود لا نی محل فيؤثر في الإفناء حال حدوثه» ثم اختلفواء فقال 
بعضهم: الفناء الواحد كاف في عدم كل ا حواهر وهو قول أبي هاشم وقاضي القضاة 
وجھور أهل العدل. ومنهم من قال: لا بد لكل جوهر من فناء يخصه. وهو قول أي علي 
وحمد بن عمرو الصيمري"" وابن الإخشيد. 


> أبو عبدالله؛ أحد معتزلة بغدادء وكان في بداية أمره بصريا إلا أن كراهته لأبي هاشم جعلته يرحل إلى بغداد. وقال‎  )١( 
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واحتجوا: بأن القول بکون الفناء الواحد يعدم به جميع الجواهر يؤدي إلى تعجيز الله عن 
إفناء رعذ بعض الأجسام دون غيره. 

قيل [الإمام بجی 8]: ورجع ابو علي أخيرا إلى مثل قول أي هاشم في السسخة الأخديرة 
من نقض التاج. 

وثالئها: مذهب القائلين بأن فناء العالم إنما يكون بانقطاع شرطء ثم اختلفوا: 

فمنهم من قال: بأن ذلك الشرط موجود لا نی حل» وهو قول بشر-زعم أن الجوهر يبقى 
ببقاء موجود لا نی محل فإذا عدم ذلك البقاء عدم الجوهر. 

ومنهم من يقول: إن الجواهر إنما تنتفي لانتفاء الأعراض» ثم من هؤلاء من يقول لا تنفى 
كل الأعراض» وهو قول بعض الأشعرية» فإنہم ذهبوا إلى أن الجوهر يجب اتصافه بنوع من 
كل جنس من أجناس الأعراض إذا كان قابلا له وهي غير باقية» فإذا عدم واحد من هذه 
الأجناس عدم الجوهر. 

ومنهم من يقول: لانتفاء بعضهاء ثم اختلف هؤلاء أيضاً: 

فقال بعضهم: الجواهر تبقى ببقاء قام بہاء وذلك البقاء غير باق بل يجدده الله حالاً بعد 
حال» فإذا لم يجدده الله تعا لی وجب انتفاء الجواهر أجمعء وهذا يحكى عن البلخي من المعتزلة 
وبعض الأشعرية. 

وبعضهم يقول: إن شرط استمرار الجوهر في الوجود حصول الأكوان فيه غير باقية فمتى 
م يخلق في الجوهر لزم عدمه. وهذا يحكى عن بعض الأشعرية. - 
هذا حاصل ما ذكره الإمام عماد الإسلام من تحرير نقل المذاهب وتحقيقهاء وقد أجاد. 
وأنت إذا تأملت ما ذكره المصنف من حكاية المذاهب وجدته لا يخلوهو وکلام الإمام عن 
طرف اختلاف. 
القاضي عبدالجبار: وله الكثير من التصانيف في علم الكلام» والصيمري في الطيقة التاسعة من طيقات المعتزلة. 
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القول في الوعيد السمعي جه 
فقال الجاحظ وأبو الحسین وأبو حفص: هو الإماتة وتبديد الأجزاء فقط. 
وقل من عداهم: هو ما عنلہ تعلم الأجسام. 
ثم اختلف هؤلاء في كيفية إعدامها. 
فقال النظام: يعلمها الله بأن لا يفعل إحدائها حالاً فحالاً. 
ويبطله ما تقدم من استحالة جلد صفة الوجود هذا إن أراد الصفة وإن أراد أن المدوث 
معنى یتجلد فأظهر فساداً؛ لأنه كان يلزم أن يحتاج الحدوث إلى حدوث. 


قال ابن متويه: وقال أحمد بن أبي علان": إن في المقدور كونا لا يبقى فإذا انتهت الأجسام 
إلى الجهة التي يوجد فيها ذلك الكون وعدم وم يخلفه غيره عدمت الأجسام. 

قوله: (هو الإماتة وتبديد الأجزاء فقط). 

إلى هذا ذهب الإمام يحبى وقوى هذا القول واحتج له. قال: والمختار عندنا في كيفية فناء 
العالم أنه يكون ببطلان نظامه وتفريقه وزوال بنيته» وهو الذي تشير إليه ظواهر الشرىیعة 
ونقتصر من ذلك على خمس آیات: 

الأولى: ٭ خلت الاض ولال دكا كه وَبِحِدَةٌ ل فوم ذوعت الواقعة لیا وَأَنمَقّتٍ ألما 


2 ع 2ور ى 


فَهى بوذ وَاهِيةٌ € [الحاقة:2-14١].‏ 
الثانية: # يوم مور السا مورا © ویر الال سیا 4 [الطور:ة١٠].‏ 
الثالثة: ہل ووم سیر یبال وتری اَلارض باروة ركهم ف نقاوز منم دا 4 [الکیف۷٦٤].‏ 
الرابعة: # یم نطوی السسَاء كط َليَجِلُ لکت 4 [الأنبياء:؛ .]٠١‏ 
ا خامسة: ہل وسرت ا کال فکانت سراب © [البا:۰٢].‏ 
وقوله تعال: #وَحَكُونٌ اَلْحِبَےال َكالِمِهَن الْمَنقُو * [القارعة:ه]. 
قال2 كت فهذه الآيات وغيرها تشیر إلى ما ذکرناہہ ثم ما في القرآن الكريم من وصف 


)١(‏ أحمد بن إبراهيم بن علان الصديق التقشندي» فاضل متصوف من أهل مكة مولدا ووفاۃء له شرح الحكم العطائية. 
(أعلام : ج/١/ص‏ /۸۸). 
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وقال أبو الهذيل: يعلمها بن يقول: ا /۷/ بأن يقول له كن. 


ويبطله أن هذا القول يتعلق بالقادر ایضلہ فکان يماج إلى قول آخر ويتسلسل. على أنه لو 
أثر قول الله تعالى: افن وكن لأثر قولنا لتمائلهما. 





السماء بالانفطارء والشمس بالتكوير» والكواكب بالانتثار» والنجوم بالطمس والبحار 
بالتفجرء والأرض بالزلزلة» والجبال بالنسف. فيه دلالة قاطعة على صحة ما قلنا. 

قال ليَاق: والذي يشتبه ا حال فيه من هذه المذاهب لیس إلا أن إعدامه يتعلق بالفاعل كما 
أن إيجاده متعلق بالفاعل» وهذا ضعیف لأن الإعدام ليس أمرأً محققاً فيجعل متعلقاً بالقدرة 
وإنما هو نفي بخلاف" الزیجاد فأما الکلام على أهل الفناء وكونه ضداً وعلى أهل الشر_ط 
فكلها تحئات ضعيفة وخيالات فاسدة. 

قلت: وكلامه كه في غاية القوة» إلا أن القطع بأن الإعدام غير مقدور واستضعاف 

القول بذلك لا دليل قاطع يدل عليه» والآيات القاضية بأن العالم يتتثر نظامه وتتبدد أجزاؤه 
لا يمنع من الإعدام بعد ذلك إن قام دليل عليه» وأعدل القول عندي نی هذا الباب وإن 
كانت الأدلة ليست بتلك القاطعة القول بصحة الإعدام, وأنه داخل في مقدوره تعالى» وعدم 
القطع بوقوعه مع القطع بتبديد الأجزاء ونثر نظام العام وتغيير أحواله؛ والله سبحانه أعلم. 

قوله: (ويبطله أن هذا القول يتعلق بالقادر)... إلى آخره. هذه مؤاخذة من الصنف لی 
امذیل بظاهر قوله فإنه يقضي بأن قوله: (افنّ) هو المؤثر في الإعدام» كم أنه يظهر من قوله 
الحكم على لفظة (كن) بأنها مؤثرة في الإ(حداث: وأما السيد صاحب شرح الأصول فتأول 
ذلك بأن معناه: أن الله سبحانه إذا أراد إحداث فعل من الأفعال بشىء فذلك الشیےء إنها هو 
بان يقول له: (کن)ء لا أن مرادہ أن الله لايقدرعل الإحداث إلا بہذہ الطريقة؛ وتأويل 
كلامه في الإحداث يستدعي تأويل كلامه في الإفناء» إذ الطريقة واحدة» وهو اللائق بجلالة 
قدر أب ا هذيل» فإن ظاهر قوله نی الإفناء والإحداث مما لا ينبغي أن يصدر عن مثله. 


()- في (ب): عغخالف. 


ذا تسر 
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وقال الكعبي: ومن يجمل الفناء معنى يفنى بأن لا يوجد الله بقاءها. 

ويبطله أن المرجع بالبقاء ليس إلا إلى استمرار الوجود؛ إذ لو كان للباقي صفة غيرها لصح 
انفصاء وكان يلزم في الفاني أن تكون له صفة زائدة على علمه تضاد صفة الباقي. 

وبعد: فلو كان البقاء معنی لكان إما باقياً فيحتاج إلى معنى آخر أو حادثاہ فيل زم حدوث 
الجوهر حادثا باقيً ولیس له أن يقول إن هله الضفة تستحيل عليه حال الحدوث؛ لأن 
استحالة الصفة تتبع استحالة المعنى المؤثر فيها. 

وقال أبو ا لحسین ال خیاط والغزالي وأكثر ا جبرۃ يعلمها الله تعالى ابتداء كما أوجدها ابتداء 
فجعلوا الإعدام مقدوراً في نفسہ ويبطله أن کون القادر قادراً لو تعدّى طريقة الإحداث 
لتعدى ولا حاصر كالاعتقاد 

وبعد: فلو كان ما تعلق بالقادر إحداثه تعلق به إعدامه لوجب أن يقف عدم كل شيء على 
اختیار موجده ومعلوم أن في ا حدثات مالا يقف علمه على الاختیار اتفاقاً كالصوت وسائر ما 
لا يبقى. 

وبعد: فكان يصح من الباري إعدام الباقیات من دون وجود ضدها. 

وبعد: فكان يلزم قدرتنا على إعدام ما نقدر على إيجاده. 








قوله: (لأأنهجنس الفعل). يعني ليس يقع على وجوه مانعة من أن يقع في تلك الحال؛ بل 
هو فعل مجرد عار عن ذلك ففي أي وقت قصد القادر عليه إلى إحداثه لم يمتنع ذلك. 

قوله: (لتعدی ولاحاصر). يعني فكان يلزم أن يتعلق بالماضي والباقي وغير ذلك 
كالاعتقاد» فإنه لما تعدى في تعلقه ل يقف تعلقه على حد بل يصح أن يتعلق با موجود والمعدوم 
والباقی والقديم» والصحيح والمستحيل. 

قوله: (لوجب أن يقف عدم كل شيء)... إلى آخر كلامه. 

يقال: هذا عكسء والعكس لايجبء وإنا الذي يلزم الطرد» وهو أن يصح من كل قادر 
إعدام ما بقي من مقدوراته التي أوجدهاء وأماما لا يبقى فعدمه في الوقت الثاني حكم يرجح 
إليه في نفسه لا یقف على اختيار مختار. 
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وبعد: فليس للمعدوم بكونه معدوماً حالة فيعلل بالفاعل. 

وقال جمهور شیوخنة يفنيها الله بمعنى يضادها يوجله لا في محل وهو الفناء. 

لناه أما على أن الأجسام تفنى فقوله تعالى: «هْوَالْأَولََالْآجْرٌ 4 [الەدید:٣]ء‏ وهذا يقتضي أن 
يوجد الله ولا شيء معه آخرأًء كما وجد ولا شيء معه أولا وورود الوت على الأجسام لا 
. يخرجها عن كونها موجودة على أن أكثر الأجسام لا يصح عليها الوت. 

وقال تعالى: ِل سَىْء مَالِكَإِلَا جه € [لتصص:۸۸]ء والملاك في الحقيقة هو العدم؛ لأنه لو 
أراد الموت لما مل جميع الأشياء؛ لأن ا حمادات والأعراض لا تموت. 





قوله: (فلیس للمعدوم بكونه معدوماً حالة). فيه نظرء لأنه يقال: ل يجعل الخصم التأثير في 
حال للمعدوم بل في حال ال موجود وهو سلب صفة الوجود. 

قوله: (وورود الموت على الأجسام)... إلى آخره. 

جواب لسؤال يرد على الاحتجاج بہذہ الآية» وممن أورده الإمام يحيى» وتحريره أن الآية 
دالة على كونه آخ را على الإطلاق» وبأي اعتبار ما فإنه يصدق عليه قولنا آخر» ونحن نقول 
بموجبھا ونحملها على أنه تعالى يبقى حیأً بعد موت جیع الأجسام. 

قوله: (والملاك في ا حقیقة هو العدم)... إلى آخره. 

قد قرر الاستدلال بالآية على كيفية أخرى» وهي أن يطلق ويراد به أمران:- 

أحدهما: خروج الشيء عن كونه منتفعاً به. 

وثانيه|: العدمء ولا يجوز أن يراد به الأول لأنه لا یمکن خروج العام عن كونه منتفعاًبه. 
فإنه سواء إن بقي موجوداً أوصار معدوماً فإنه يمكن الاستدلال به على الصانع» وذلك من 
أعظم المنافع فيجب حمله على المعنى الثاني وفيه دلالة على فناء جمیع المحدثات» واعترض بأن 
املاك إن| هو خروج الشيء عن كونه منتفعا به» والإنتفاع المخصوص بالإنسان من حيث 
هو إنسان لا من حيث يستدل به على الصانع» بل من وجه آخر» وكذلك فإن الشوب إذابلي 
قيل: إنه حرج عن أن ينتفع به خروجه عن النفع المهم في حقه وإن لم يخرج عن كل نفع. 
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وقال تعالى: # ىوه ريك ذو امكل والاکرار € لالرحن:177., وما لم يعدم الأجسام فهي باقيةء 

على أن جمیع ما فيه ذكر الإعادة يدل على عدم الأجسام؛ لأنه مالم يعدم لا يصح وصفها 
بالإعادة وإنما المعاد تأليفهه وإما على أنها تعدم بضد هو الفناء فلأنها باقية وليست محتاج في 
وجودها إلى شيء حتى يجب انتفاؤها بانتفاثه وکل شيء هله حاله لا ينتفي إلا بضد لآنه إذا 
صح عليه الوجود أكثر من وقت واحد صح في جميع الأوقات إذ لا حاصر. ) 





سے 


قوله: (وقال تعالی: ‏ وی وجه ريك *.. الآية. ظ 

كان ينبغي أن يأتي بأوها فإن دلالته ظاهرة على ما يريد إثباته وهو قوله تعالى: # من ءا 
ان € [الرحن:٢٢]ء‏ فإن الفناء هو العدم فإذن ظاهر الآية يدل على إعدام من على الأرض 
وهو المطلوب» واعترض بأنا لا نسلم ذلك بل الفناء خروج الشيء عن الصفة التي ينتفع به 
لأجلهاء ألا ترى أنه يستعمل الفناء في الموت فيقال: (أفنتهم الحرب» وأفناهم الدھر) 
فيكون معنی الآية كل من على وجه الأرض من الأحياء فهو ميت» ويبقى حیاً غير ميت وجه 
ربكء ومن الآيات الدالة على أن الفناء هو الإعدام قوله تعال: 9 كما بداتا اول اق 
کت # [الأنبياء:4 ٠١‏ ]. جعل الإعادة كالإبتداء وشبهها به» والإبتداء كان بعد عدمء وقوله 
تعالی: # وهو الى يّدو الْصَلْقَ ثد بِعِيده: € [الروم:77]» وإعادة ا لخلق لا یتصور إلا بعد 
عدمه» هكذا قرر الإمام یی الإستدلال بہاتین الآيتين» ثم أجاب عنھ| بأن الخلق هاهنا 
بمعنى المخلوق والخلق يطلق ويراد به الإيجاد كقوله تعالى: ولد خلقكڪم مم 
صوَرَنکم € [الأعراف:١١1].‏ ويطلق ويراد به التقدیر كما قال تعالى: # ويدَأحَلْقَ] لاضن من 
طِيِنٍ € [السجدة:۷]. وقوله تعلل: ل حلمم ین تُب 4 [الروم:٢٢].‏ فلم قلتم: إن المراد با خلق 
هاهنا هو الإيجاد دون التقدير» فيكون المعنى هو الذي ابتدأ خلق المقدورات أولاء ثم يعيدها 
ثانياً إلى حالتها الأولى» وعلى هذا فقس في الآية الأخرى. 

قوله: (وليست تحتاج في وجودها إلى شيء)... إلى آخره. يعني أنه لا يستغنى في انتفاء شيء 
من الباقيات عن الضد إلا فیم| كانت هذه صفته» وهو أن يكون محتاجا في وجوده إلى شيء 
ولذلك الشیء ضد ينفيه» فإذا طرأ عليه ضده فنفاه انتفی ذلك المحتاج إليه بانتفائه 7 
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يوضحه أن صحة استمرار الوجود حكم یثبت لما هو عليه في ذاته فليس بأن يستمر وجوده 
في بعض الأوقات أولى من بعض فیجب أن يستمر إلا عند طرو ضله. 

وبعد: فإذا انتفى في حل كان يوز ألا ينتفي فيه ) يكن بد من أمر ولیس ذلك الأمر إلا 
الضد؛ لأنه قد ت تقرر أن الإعدام لا يتعلق بالفاعل ۳۷۷/ فلم يبق إلا أن يتعلق بالعنی لکن 
ذلك المعنى لا یوصف بأنه علة في انتفاء الأشياء به وكذلك سائر الأضداه لأن العلة لا تؤثر 
إلا في معلول واحد وهذا قد ينفي الأضداد الكثيرة؛ ولأنه قد یحصل ولا ينفي شيئاً بن لا | 
یصادف ضداً والعلة لا يصح انفكاكها عن المعلول؛ ولأن شرط التضاد أن يتحد المحل والعلة 
لا تقف في الإيجاب على شرط منفصلء وانما قلنة إنه يوجد لا في حل؛ فلأن المحل ضد له فلا 
يصح أن يوجد فيه. ظ 





ضدء کم يقوله المتكلمون في اللون أنه ينتفي بالفناء لا لأن الفناء ضد لہ بل لأنه ينفي 
ا چوھرء واللون حتاج إليه لا يوجد إلا حالا فيه» وکما تنتفي ا حياة بتفريق البنية لانتفاء ما 
تتوقف هي عليه وهو البنية مع أن البنية وهي التأليف المخصوص إما ينتفي بالتفريق لانتفاء 
الاجتماع الذي يحتاج إليه التأليف لا لأنه ضد للتأليف على قواعدهم. 

قوله: (يوضحه أن صحة استمرار الوجودحکم يثبت لا هو عليه في ذاته )... إلخ. 

من قواعدهم أن صحة البقاء وهو استمرار الوجود حكم مقتضى عن الصفة المقتضاة عن 
صفة الذات ثابت لأجلهاء وفيا ذكره نظر من وجهين:- 

أحدهما: : أنه جعل هذا موضحاً لما تقدم وهو أمر غامض غير واضح لا يطلع عليه إلا 
الخواص من ا خائضین في غمار هذا الفن» وما ليس بواضح في نفسه فأولى ألا یکون موضحاً 
لغيره. 

الثاني: أنه إذا ثبت ماذكره من کون صحة استمرار الوجود حكم مقتفی-عن الصفة 
المقتضاة فالذي يقتضيه ذلك أن الحكم هذا وهو الصحة لا تختص بوقت دون وقت» وأما أنه 
یقتضی ذلك في حق الوجود نفسه فلا. ظ 

قوله: (أن يتحد المحل). يعني في الأضداد التي تتضاد على المحل كالألوان والأكوان لا 
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مطلقاء فهذا الفناء الذي أثبتوه معنى وجعلوه ضداً للجواهر لا يتصور فيه اشتراط إيجاد 
المحل» لأنه عندهم يوجد لا فی محل» وضده موجود قطعاً لا في حل. 

ویلحق ہما تقدم فوائد 

الفائدةالأولى: في أحكام الفناء عند مثبتيه وهي ثمانیة:- 

أحدها: أنه مقدور لله دونناء وهذا حكم واضح لا منازعة فيه مع إثباته. 

الثاني: أنه غير باققء وهذا تحكم وما الطريق إليه؟ فأما من جهة العقل فمتعذرة» وأمامن 
جهة السمع فقد استدلوا بقوله تعالى: # هْوَالْأَولَ لر € [الحديد:*]. فلولا أن الفناء يعدم 
لعدم بقائه لم يثبت كونه تعالى اخرا. 

الثالث: أنه يستحيل وجوده في محل لأنه ضد له» وفي الجهة لأنه ليس بمتحيز» وقد سبق 
ذكر من يخالف في ذلك. 

الرابع: أنه غير مرئي لناء وأما في حق الله فمنهم من قال: إنه غير مرئي لەء ومنهم من يقول: 
إنه یراہ لأن ضده المتحيز يرى» ومنهم من توقف في رؤيته تعالى له هكذا. 

قيل [الإمام يحبى ي#]: والعبارة فيها ركة لأن عدم رؤية الرائين من ال خلق له ليس في 
ذكره فائدة» لأن الكلام مبني على أنه يفنيهم أجمعين فكيف يرونه؟ وإنما الأولى أن يجعل 
الکلام وا خلاف في هل هو مرئي في نفسه فيراه من لا يجوز الفناء عليه وهو الله سبحانه؟ أو 
ليس بمرئي في نفسه؟ ولعمري لقد بالغ المتكلمون في التكلف» وغلوا في ذلك» وأن حكمهم 
عليه هذه الأحكام مع كونه لا طريق لهم إليه» فضلا أن يتطرقوا إلى ثبوت أحكامه ويتسه" 
خلافهم فيها من المجاوزة للحد في التطلع إلى علم مالم يعلموه. 

الخامس: أن الله قادر من جزئياته على ما لا يتناهى» وهذا صحيح مع ثبوته. 

السادس: أن الفناء الواحد يفنى به جميع العالم عند أبي هاشم وأتباعه وقد مضى ذکر 


(١)۔‏ في (ب): وتتبع. 
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ا خلاف فيه. 

السابع: أن الله لا يصح منه من جهة ا حکمة أن يوجده قبل إيجاد العالم لأن ذلك عبث لا 
فائدة فيه» ولا يصح منه حكمة أن یوجد فنائين للغنية بأحدهما وکون الشأخر عبثأء فإن 
يجيء مثل ذلك في خلق فنائین لجوهر واحد لا الجوهرين. ظ 

الثامن: قال أبو هاشم: لا يجوز أن يفني الله حياً قبل موته» لقوله تعالى: 7 کل تفس امه 


3 


الوب # [العمران:184]. 


وأجاز القاضي أن يرد الفناء مع وجود حي أو أحياء» فيكون هو المذهب للحي وحياته. 

قيل [الإمام يحيى #]: وهو الصحيح» لان الموت لا بد معه من ألم وآخر الأحياء لا 
حصل بألمه اعتبار» فیقضی هذا بوجوب أن يفنى آخر الأحياء قبل موته إلا أن يقدر أنه يمموت 
من غير تألم. ظ 

ويرد على المثبتين للفناء سؤال وهو أن يقال: من قواعدكم أنه لايصح ثبوت ذات سمعاً 
فقطء وهذا الفناء لا مستند لكم إلا السمع في إثباته؟ 

وأجيب: بأنا لم نستند إلى السمع إلا في ثبوت حكم له وهو إعدام الأجسام» فل علمنا 
حكمه بالسمع استدللنا عقلا على ثبوته بحكمه» وإنما منعوا من ثبوت الذوات بالسمع من 
حيث أنه لا يجب أن يرد السمع بثبوت تلك الذات» فلو قدر أنه لم يرد ولا مانع من تقدير 
ذلك لزم ثبوت ذات لا دليل عليهاء وإذا تأملت هذا عرفت أن السؤال وارد عليهم في الفناء. 
فيقال: لولم يدل السمع على ثبوت حكمه الذي استدللتم به على ثبوته أليس يلزمكم ألا 
يكون إليه طریق؛ فلا بد من الاعتراف بذلك. 

الفائدة الثانية: ورد نی الأخبار أن الله تعا ی إذا أراد إفناء العالم أمر سبحانه إسرافيل أن ينفح 


ر عر 


في الصور النفخة الأولى فيهلك بها جميع الأحياء وإليها الإشارة بقوله تعالی: # وَبْفِحَ في 
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الور فصو من فى الوت ومن نی دض إلا من اء َه 4 [الزمر:8:]. 

فيل [الإمام يحيى ##]: والمستثنون بالمشيئة الملائكة الأربعة: جبريل» وميكائيل» 
وإسرافيل» وعزرائيل» وهؤلاء الأربعة أفضل الملائكة عند الله» وأعلاهم منزلة» فإذا هلك 
كل حي ول يبق إلا هؤلاء الأربعة أوحى اللہ إلى عزرائيل یقبض روح إسرافيل فيقبضه» ثم 
يقبض روح ميكائيل فيقبضه. ثم إن الله سبحانه يميت ملك الموت ولا يبقى إلا جبريل وهو 
أعظم الأربعة درجة عند الله فيقول تعالى: يا جبريل لم يبق حي إلا أنا وأنت ولا بد أن يموت 
أحدنا. فيقول جبريل: سبحانك اللهم وبحمدك لا إله إلا أنت الدائم الحي الباقي وأنا اميت 
الفانی ثم خر میتاً بإذن الله. 

وني روایة: أن آخرهم موتا عزرائيل» وأن جبریل من يقبض ملك الموت روحه. فإذا م يبق 
حي إلا الله تعالى خلق الفناء فيعدم العام عند وجودہء ثم يعدم الفناء في ا حالة الثانية من 
وجودہ لأنه غير باق» ففي هذه ا حال لا يبقى حي ولا موجود إلا الله تعالى وهي التي يكون 
فيها سبحانه الآخر كا قضت به الآية الكريمة» إذ قوله: (هو الأول). معناه ال موجود قبل 
اللوجودات وكذلك قوله: (هو الآخر). لیزدوج الكلام ويتطابق» ولو حمل على أن المراد 
بكونه الآخر أنه حي ولا حي معه بعد أن يميت كل حي لم يزدوج ولا يتقابل أتم المقابلة. 
فإن قلت: حقق لي وجه الحكمة في الفناء الذي هو الإعدام عند مثبته» وماوجه عدم 
الاكتفاء بالإماتة أوبها وبتبديد الأجزاء وتفريقها وتصييرها هباءً منثورآء فإن ذلك كاف في 
الفصل بين مدة التكليف ومدة المجازاة وزمانيه) وقطع التكليف. 

وإن قيل: إن في الفناء اعتباراً ومصلحة فمع زوال التكليف كيف يصح ذلك؟ 

فالجواب: قال الشيخ الحسين بن أحمد بن متويه: قد اختلف كلام شيخينا في ذلك فقال 
أبوعلي: إن فيه لطفاء وهو أن المكلف إذا علم أن المجازاة تتراخی عن حال التكليف على 
أقوى ما يكون من وجوه التراخي بأن يفنى ويعاد كان أبعد من أن يأتي بالطاعات طمعاً في 
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النافع أو خيفة من المضارء بل يفعلها للوجوه التي تجب وتحسن» ومن حق اللطف أن يفعل 
بالمكلف على أبلغ الوجوه فيجب أن يفنى ليصير علمه بذلك لطفاً. 

وسور ووب سرب راس ںی چا 
ومايقوم مقامه. ولو اقترنت الإثابة بالتكليف. أوقارنت إحدى ا حالتین الأخرى لصار ملجأ 
فلابد من تراخيهاء وإذا كان بالإفناء فهو أبلغ وعن الإ جماء أبعد. 

قال ابن متويه: والوجهان متقاربان إلا أن الشيخ أباعلي اعتبر ثبوت اللطف وأبا هاشم 
اعتبر زوال الإلجاء. ثم قال: ومتى أمكن قطع التكليف بكل واحد من الأمرين صارعز 
وجل في حكم المخير في فعل أي واحد منهما شاء فلا يقال: هلا قطعته بأحدهما معیناً لا سےا 
وي الوفناء الفائدة الزائدة التي ذكرناها. 

وبعد فا موت لا يعم جميع المكلفين فيحتاج في كل واحد منهم إلى معنى مجدد. وفي الفناء 
يكفي الجزء الواحد. انتھی وهو کا ترى. 

الفائدة الثالشة: أن كل حي غير الله لابد أن يموت فمن شاهدنا موته فقد علمناه 
بالضرورة» ومن لم نشاهده علمنا ذلك في حقه بقوله تعالى: 7 کل تفس دَآيِقَة َرَت 14ک 
عمراذ:۱۸۵]. وغيرها من الآيات» وهو ما يعلم ضرورة من الدين وإجماع المسلمين» والموت 
. عبارة عن زوال الحياة» ولیس بمعنى عند جمهور العلماء من الزيدية والمعتزلة بدليل أنا متى 
علمنا زوال حياته علمناه ميتأ وإن ل نعلم غير ذلك فدل على أن ذلك هو الموت» وذهب أبو 
علي وأبو القاسم» والإمام المنصور بالله: أن الموت معنى يضاد الحياة فإذا حل حلاً فيه حياة 
أزال الحياة عن الجملة» والجملة للحياة والموت كا محل الواحد ولبسط الكلام في ذلك 
واستيفقاء ء الأدلة عليه مقام آخر. 

إذا عرفت ما ذكر فمن المشهور أن المتولي لقبض الأرواح وإزالة الحياة ملك اموت كك 
وهو من أعظم الملائكة شأناء واسمه عزرائيل» وهو الموكل بقبض الأرواح» کم أن إسرافيل 
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الموكل بنفخ الصورء ورد أنه لا یزال ملتق] بفمه لموضع التفخ من الصور مترقباً ورود أمره 
تعا ی له بذلك» وميكائيل موكل بالبحار والأمطار والنبات: وفي الأثر: «أنه تعالى ينزل الغيث 
في كل سنة إلى الأرض قدرا مقدراً لا يزيد في ذلك سنة على سنة إلا أنه تعالى إذا أراد بالناس 
خيراً جعله في المواضع التي يعود بنفعها علیھمء وإذا أراد البركة في الثمار مزج المطر بماء الجنة 
فا كثر المزاج عظمت الثمرات وكثرت البرکات: وإذالم يرد سبحانه إحداث الخيرات جعل 
الأمطار على البحار والقفار وما بعد عن العمران». 

وجبريل كاف هو الموكل بتبليغ الرسالة إلى الأنبياء ب وبالنقم الدنيويه من ا خسف 
والصاعقة ونحو ذلك» فهؤلاء الملائكة الأربعة هم أعظم الملائكة شأناء وأعلاهم مكاناء 
وأخصهم بالرب سبحانه وتعالى. ثم نعود إلى ما كنا بصدده فنقول: کل حي من بني آدم ظ 
فالظاهر أنه لا بد من حضور ملك الموت عند موته وخروج روحه» وأماغير الآدميين من 
اللاذکے والحن» والشياطين. والأنعام» والسباع. 

قيل [الإمام يحيى ی8]: فظواهر الآثار أنه لابد من حضوره قبض روح کل حي منها 
أيضاً ويحتمل خلاف ذلك» وأورد على ما ذكر سؤالان:- 

الأول: كيف يتصور قبضه لروح نحو من مات في بطن أمه أو غریقا في لحة البحر وغماره أو 
باطن الأجسام» وكل على قاعدته في الروح» وقبض الروح ونزعها لايتهياً إلا بدخوله حيث 
هى أو إدخال آلة لجذيها وذلك غير متصورہ فإن ملك الموت لكات من جملة الأجسام. 
بوجهين.- 

أحدهما: أن نازع الروح ومخرجها عن الباطن هو الله تعالى ونسبة ذلك إلى ملك الموت 
مجازاء إما لإعلام الله له بذلك وكونه يتفق بعلم منه» وإما لقبضها بعد خروجها بأن يمكنه اللہ _ 
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من ذلك ومن رؤيتها مع لطافتها ودقتها. 

وثانیھما: أن يجري ذلك على ظاهره ويمنع استحالته» ويحكم بإمكانه ما في الجسد من المنافذ 
الخفية وهذا يخرج منه الماء وغيره عند الشرب» وفيه خروق ظاهرة كالفم والمنخرين والأذنين 
والعینین والسبيلين» وجسم ال ملك رقیق شبيه بأجزاء اهواء فیدخل إلى باطن جسد ا حي من 
هذه ا خروق کم یدخل الشيطان للوسوسة في الصدورء وکم| یدخل الملك لإلقاء الخاطر فی 
القلب هكذا ذكر القاضي عبدالله الدواري» ثم قال: إلا أن فے)یذکرہ المتكلمون من رقة 
جسد الملك نظراً كلامياً من حيث أنه حي قادر» والحياة والقدرة ونحوهما تفتقران إلى محل 
فيه تأليف مخصوص وكثافة. ظ 

قلت: بل نی الوجهين أنظار كثيرة» وكلاهما من التعسفات العسيرة؛ ونقل عن الغزالي أن 
موت الأحياء يكون بسبب مرونة شخص ملك ال موت فإذا رآه الحي هلك لخاصة في ذلك. 

قال: وللأشياء خواص معلومة مستمرة لا تختلف» ولو صح هذا وقع التخلص به من 
الإشكال المذكور. 

السؤال الثاني: كيف يتأنى من ملك الموت قبض روح كل حي وقد يموت العدد الکشیر في 
وقت واحد في أماكن كثيرة من السماء والأرض مشرقهاء ومغربهاء وشامهاء ويمنهاء ومن 
المستحيل أن يكون ملك الموت في أماكن كثيرة في وقت واحد. 

وأجيب بوجوه:- 

الأول: حمل القبض على إعلام الله إياه بذلك» والاعلام يتأتى على كل تقدير» لکن هذا 
تأويل بارد لا توافق عليه تلك الظواهر ولا تساعد. 

الثاني : أن يحمل على قبضها بعد خروجها ونزعهاء وذلك مکن وإن خرجت في وقت ‏ 
واحد» ويكون قبضه إياها في أوقات. 

الثالث: أن ذلك لا يبعد إذا مكنه الله منه کما يروى: (أن السموات والأرض وما بينهما من 
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الأحياء بین يدي ملك الموت كما يكون الإناء بين يدي من يلتقط منه). 

الرابع: أنه يتولى ذلك بأن يبعث أعواناً له لقبض الأرواح نائبین عنه» وإضافة قبض 
الأرواح إليه ببذا المعنى صحيحة کما يضاف إلى صاحب ا حال في الشاهد ما فعله أعوانه. 

الفائدة الرابعة: هل يمكن معرفة أمد الدنيا ووقت وقوع الفناء وما قد مضى_منها قبل 
مبعث رسول اللہ ملاشليالم فأما منذ بعث إلى وقتنا هذا فهو معروف. 

الذي عليه جمهور المسلمين أنه لا يمكن ذلك لان معرفة أمدها لا يعرف إلا بمعرفة آخرهاء 
وآخرها قيام الساعة وقد قال تعالى: ل سا لبها عند رق ¢ [الأعراف:۱۸۷]. وقال: إل ريك 
مننباهآ ٭ [النازعات:٤٤]‏ . ودلت الأخبار أيضاً على أن ذلك مما استأثر الله بعلمه» وقد حكي عن 
ابن عباس أن مدة الدنیا سبعة آلاف سنة» وروي عنه (الدنيا جمعة من جمع الآخرة سبعة 
آلاف سنة)» ونقل مثله عن الطبري”" وبه قالت اليهود والنصارى» وعن وهب بن منبه (أن 
لاماي لات ساس مسر ھا کا مہ ارات 
بقوله تعال: ۶ تقرح ألْمكِيِحكة روح إِليْهِ ف ف ير کان یقدارہ مسین الت سر # 
[المارج:٤].‏ وحمل اليوم على أن ا مراد به مدة الدنيا لا ماذكره المفسر_ون أنه يوم القيامة لأنه 
تعالی أخبر أن ملائكته تعرج إليه فيه بالأمر منه إلى عباده» ويوم القيامة لا تكليف فيه فلا _ 
يكون للملائكة فيه عروج ولا هبوط لانقطاع ارساهم إلى الخلق» وأما ما مضى من مدة الدنیا 
إلى أن بعث ٣ن‏ ەا ٹم ففيه روايات كثيرة» وهذا يمكن ضبطه ومعرفته بالوحي وماينقل من 
الأخبار الصحيحة» وقد نقل عن ابن عباس في قدر ما مضى_من الدنيا إلى بعثته ملاشيلي الهم 
روايات مختلفة أنه سبعةآلاف سنة وخمسسائة وسبعون سئة وخمسة آلاف وخمسائة سنة وستة 


(١(‏ . علي بن محمد بن مهدي الطبري » أبو الحسن ء ء ويقال : علي بن مهدي الطبري نسبة إلى جدہ؛ أحد الرواة عن الإمام 
الناصر لحق الحسن بن علي الاطروش يكف عالاً متکلماً فقيهاً مفسراً مصنفاً حافظاً لأيام العرب وأشعارها ء روی 
عنه السيد أبو طالب كثيرا في الأشعار ء صحب أبا الحسن الأشعري مدة بالبصرة . 


۷ھ 





ذا تسر 
1 ا الاسلامی 


مز المعراج الجزء الثاني مہ 











فصل/وكان يحسن من جهة العقل أن لايعيد الله من يستحق العقاب 


لأن ذلك يجري مجرى العفو عنه فأما من له ثواب أو عوض فيجب إعادته إذ لا يمكن 
إيصال ذلك إلا بالإعادة وقد ورد السمع بأن الله تعالى يعيد كل مكلفه ٠‏ 





آلاف سنة» وقال الواقدي": من هبوط آدم إلى ولادة الرسول ملإشلدابم أربعة الاف سنة 
وستهائة واثنتان وأربعون سنة وقال اليونانيون من النصارى: الماضى منها إلى المجرة ستة 
آلاف سنة إلا أشهراً. وقالت المجوس: الماضي منها أربعة آلاف سنة ومائة سنة واثنصان 
وثمانون سنة وعشرة أشهر وتسعة عشر یوما وقالت الروم: الماضي منها ستة آلاف سنة 
ومائة سنة وسبع عشرة سنة» حكى ذلك القضاعي” في تاريخه ولا يتيقن صحة لشى-ء© من 
ذلك. والله أعلم. 

(فصل: قوله: (كان يحسن من جهة العقل ألا يعيد الله من يستحق العقاب). 

شرع المصنف في الكلام على الإعادة بعد الفراغ ما أورده في الإفناء وبدأ بذكر من تجب 
إعادته ومن لا تجب. ومايجب إعادته من يعاد واقتصر على ذلك» ونحن قبل ذلك نذكر ما 
لاغنية عن تقديمه من ذكر ماهية الإعادة وکیفیتھاء ثم ا خلاف في صحة الإعادة وعدمهاء 
وذكر شروطها عند القائلین بصحتهاء وذكر الدليل عليها وشبه المانعين منهاء ثم نعود إلى ما 
ذكره الصنف بتكميله والتذييل عليه. 


أما حقيقة 0 حقيقة الإعادة: فهي وجود بعد عدم سبقه وجود. والمعاد الموجود بعد عدم سبقه 


)١(‏ -هو: محمد بن عمر بن واقد السهمي الأسلمي بالولاءء المدني» أبو عبد الله الواقدي (١۱۳۰۔۲۰۷ھا‏ من أقدم المؤرخين في 
الإسلامء ومن أشهرهم» ومن حفاظ الحدیث : ولد بالمدينة» وانتقل إلى العراق سنة ٠‏ هفي أيام هارون العباسي ؛ ٠‏ فولي 
القضاء ببغدادء وتوف بهاء وله تصانيف منھا: : المغازي النبویةء وفتح أفريقية؛ وتفسيرالقرآن» وَالجَمَل: وكتاب صفين ؛ 
وكتاب مقتل الحسين بن علي مه وفتوح الشام وغيرها . (انظر الأعلام .)۳۱۱/٦‏ 

)۲( .هو محمد بن سلامة بن جعفر بن علي بن حكمون: أبو عبدالله القضاعي ا توف سنة ٤٥٦ھ‏ مؤرخ مفسر من علماء 
الشافعية كان كاتبً للوزیر الجرجرائي» (علي بن أحمد) بمصر في أيام الفاطميين» وأرسل في سفارة إلى الروم فأقام قليلاً 
في القسطنطيئية وتولى القضاء ء بمصر نيابة وتوفي فيهاء ومن كتبه (تفسير القرآن) عشرون مجلدا و(الشهاب في المواعظ ظ 
والآداب) ط (ومناقب الشافعي وأخباره). انظر الأعلام .۱٢٤/٦١‏ 

(۔ في (ب): شيء. 


OYA 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 
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وجود» والمعيد فاعل الإعادة» وأما كيفيتها فهي على حسب الخلاف في الإفناء» فمن قطع 
بأن الإفناء هو الإعدام قال: إعادة الله للعالم إیجادہ بعد عدمه. ومن ذهب إلى أن الإفناء هو 
زوال هذا النظام وتفريقه قال: الإعادة هي تأليفه واجتماعه وعوده إلى حالته الأولى» وأما 
الخلاف في صحتها فالقول بأنها تصح قول جمه ور المتكلمين فإنہم يقولون بجواز إعادة 
المعدوم» ولكن اختلفوا من وجه آخر فعند المعتزلة أن المعدوم لو بطلت ذاته وحقيقته 
استحالت إعادته» واتفق الأشعرية على أن صحة الإعادة لا تتوقف على إثبات الذات فی ٠‏ 
حالة العدم» والخلاف في ذلك لمن لم یصحح إعدام العالم فلا يثبت الإعادة التي هي إیجاد بعد 
عدم» بل بالمعنى الآخر» وهو التأليف وجمع شتات الأجزاء المنتثرة» وأما شرائط الإعادة عند 
القائلين بصحتها على معنى أنها الوجود بعد العدم فهي شروط أربعة:- 

أحدها: أن يكون المعاد باقیا. 

وثانيها: ألا یکون من مقدورات القادرين بقدرة. 

وثالٹھا: أن يكون مبتدأ غير مسبب وهذه الشرائط الثلاث متفق عليهاء وقد تقدم الكلام 
عليها في مسألة الأفعال. 

ورابعها: ألا يكون المعاد من جنس مقدور القادرين بقدرة» وإن كان من فعل الله وباقيأغير 
مسبب ذكر هذا وشرطه أبوعلي» والذي عليه أبو هاشم والجمهور أن ذلك لايشترط. 
واحتج أبو علي بأنه لو جاز إعادة ما هو من جنس مقدورنا لجاز أن نعيد ما هو من مقدورنا 

وأجيب: بأن امتناع ذلك منا لأجل القدرة لا لأجل ا حنسیةء ولا كان الله سبحانه قادرا 
لذاته صحت منه إعادة مقدوره الذي يقدر على جنسه. ولم يصح ذلك فينا لأجل كوننا 
قادرين بقدرة. 


إذا عرفت ذلك فاعلم أنه لا حالف من المسلمين وأهل ا لة في وقوع المعاد» وهو معلوم من 


0 





م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


الجزء الثاني جه 
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ضرورة الدين وإجماع السلمین: ومن خالف فيه فلیس بمسلم ولا خلافه يعتدبه. وإن 
وقع ا خلاف في كيفية الإعادة وحقيقة المعاد على ما ذكر» وا خلاف في أمر المعاد محكي عن 
بعض الفلاسفة» قال الإمام يحبى: أظنه جالينوس فقد حكي عنه أنه كان متوقفاً في صحة أمر 
المعاد. 

ویدل على ثبوته على سبيل الجملة» وكل فيه على أصله من إيجاد بعد العدم» أوتأليف 
وانتظام بعد الانتثار مسالك ثلاثة: 

الأول: ما تقرر من كونه تعا ی قادراً على كل الممكنات» وعالاً بكل المعلومات» فإذاثبت 
ذلك فالإعادة ممكنة إن فرضنا أن الفناء الإعدام» فمن قدر على النشأة الأولى والإيجاد أولاً 
قذر على النشأة الأخرى والإيجاد ثانيا وإن فرضنا أن الفناء نثر نظام العالم وتفريق أجزائه 
بتمييز أجزائها بعضها عن بعض وضم كل جزء إلى ما کان منضے] إليه ممكن في حق العالم 
القادر لذاته» فلو لم نقطع بصحة الإعادة لزم أن یکون إنزال الشاق من التكليف وإنزال 
الآلام الشاقة ظلاء فلا بد من القضاء بوجوب الإعادة لتوفير ما يستحق من هذين الأمرين. 
المسلك الثاني: النصوص الواردة في الكتاب والسنة كقوله تعالى: ٭إکما بَدَأنا أل انق 


0 وعدا عتا ۹ [الأنبياء:4١٠].‏ وقوله تعالى: کیا بداک مودو 4 [الأعراف:9؟]. 
وقوله: # بوم مر لور ادمع € [التغاین:۹]» یمک إل الْقيمةٍ € [النساء:417]. 
وأما السنة فنصوصها على ذلك أكثر من أنت تحصى . 

المسلك الثالث: آنا نعلم بالضرورة إجماع الأنبياء على وجوب الإعادة» وأ ہم يدينون 
بذلك» ويعلم ضرورة إجماع ا مسلمين عليه. 

الأولى: أن الإعادة لو صحت لكان الله سبحانه إما أن يعيد جميع الأجزاء البدنية الحاصلة في 
مدة العمر أو الأجزاء الحاصلة عند اللوت: فالأولى باطلة» فإنا لو قدرنا أن إنساناً أكل آخراً 


0 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


م المجلد التالت 





القول في الوعيد السمعي ٠)‏ 





وووو ووو ووو وو ووو مايا0 





وصارت أجزاء المأكول غذاء لاككل لزم إعادة تلك الأجزاء في الإنسانين معا وهو باطل» 
والثاني باطل لأنه يلزم منه الإعادة على صفته التي مات وهو عليهاء فيعاد الأعمى أعمى 
والمجذوم مجذوما ونحو ذلك» ولا قائل به. 

وا جواب: أن هذا الذي ذكروه لا یقضی باستحالة الإعادة» ولايمنع إمکانہاء والتحقيق أن 
الذي تتوجه إعادته الأجزاء الأصلية وما عداها فضلات لايجب إعادتہاء فالواجب عندنا 
من الإعادة إعادة تلك الأجزاء الأصلية فقط. 

الشبهة الثانية: قالوا لو أعيد الإنسان لكان لا خلو إما أن تعاد صفاته التي للکانہا يتميز عن 
غيره ویتشخص أولا یعاد إن لم يعد كان الله معيداً من ذلك الشخص ما لا يتميز به عن غيره 
فلا فائدة في الإعادة» وإن أعيدت مع أنها كانت قد عدمت كان ذلك قولا بإعادة المعدوم. 

والجواب: آنا لانسلم استحالة إعادة المعدوم فإنها من الأمور الممكنة في حق قادر الذات» 
وأجاب الإمام يحبى ميكَاف: بأن الإنسان عندنا هو الأجزاء الأصلية التي وجدت في أول 
ا لحياةء ولا شك أن تلك الأجزاء قليلة جداء وهي ا مسماة بالروح» فعند حضور الموت يأمر 
الله الملائكة بقبض تلك الأجزاء التي هي الإنسان بالحقيقة من غير أن يقع فيها تبديل وتغيير» 
ويفرق في صفاتها فيعيدها سبحانه وتعا ی على تلك الصفة والكمية. 

الشبهة الثالثة: قالوا: [صحة]* المعاد على ما جاءت به الكتب وأخبرت به الرسل غير 
معقول من وجوه ثلاثة فيجب أن يكون باطلاً:- 

أولها: أن تكوير الشمس وانتثار الكواكب حال. 

وثانيها: أن بقاء ا حیاۃ في المعذبين مع دوام الاحتراق حال. 

وثالٹھا: أن القرآن والأخبار دالة على أن الله يعظم أبدان المعذبين وذلك ظلم. 

والجواب: أن الأنبياء إذا ظهرت عليهم المعجزات وأخبروا بشيء من الأمور الممكنة وجب 


()۔ سقط في (ب). 


0 





ری 
1 اسر الاسلاقی 


الجزء الثاني )ه 





الاب 2 ل ل م000 





تصديقهم في كل ما أخبروابه» ولا نسلم أن انتشار الكواكب محال بل هو من الأمور 

الکن ولو كان مستتحيلا م أخبروابهء ولا نسلم أن بقاء المياة مع دوام الاحتراق حال فان 

الحياة إنم| تفتقر إلى البنية واعتدال المزاج وهذان حاصلان فیجب دوام الحياةفي کل وقت 
هكذا ذكر الإمام يحبى وهو صحيح. فإنه لا مانع من أن يجعل الله سبحانه بين النار وبين حال 
الحياة التي لا بد منها في بقاء حياة المعذب حائلاء أو يصرف النار عن إخراقها بمشيئته فتبقى 

البنية المحتاج إليها ولا يقع ها احتراق ولا تفريق للأجزاء التي تحلها تلك البنية. 

قال لن : وقد حكي عن بعض الأذكياء أن إنساناً من منكري البعث أورد عليه هذا 

الاشكال فأجاب بأن مثل هذه ا حالة موجودة فیم بيننا ونشاهده» وذلك أن الأطعمة الغليظة 
تنتضج بحرارة المعدة بحيث لا یحصل مثل ذلك إلا بطباخ إذا جعل في قدر للطبخ وليس ۱ 
ذلك إلا لكان حرارة المعدة» وذلك يدل على أن حرارتها أقوى من حرارة القدر أو يكون 

قريب منهاء ثم إنا لا نتألم من هذه الحرارة بل لو تناقصت هذه الحرارة لظهر من الألم والضعف 

مالا يخفى, فإذا جاز ألا تكون الحرارة القوية مؤلمة فلأن يجوز بقاء الحياة معها أول. 

وحكي أيضاً عن جالينوس: أنه شق بطن حيوان مغافصة وأدخل يديه فيه وجعل أصبعه 

ي قلبه فیا قدر على إمساك الأصبع من شدة حرارة القلب» وحكي أن السمندل تعيش في 

النارء وروي أيضاً أن بعض الدود يتولد من موا ضع الثلوج العظيمةء فدلت هذه الأشياء 

على أن شدة ا حر والبرد لا تنافي الحياة ويجوز دوامها مع ذلك. 

وأما قوله: (أن تعظيم أبدان المعذبين ظلم). 

فهو باطل لان المعذب الجملة المستحقة المتألمة وعذابها مستحق فبطل ما أوردوه ووجب 

القطع بإثبات المعاد على ما قضت به الشريعة. وأما من يحب إعادته فهو من له حق من شواب 
أو عوض على الله أو على غيره لوجوب الإنصاف والانتصافء ووجوبها معلوم عقلاً 

وشرعا لأ لا ہد من توفير ما يستحقه عليه ولا یتم ذلك إلا بالإعادة فیجب, وأمامن 


یستحق العقاب وسائر ا حیوانات التی لا تستحق تستحق عوضاً فلا يعلم إعادتها إلا بالشرع الدال 
o۲‏ 


ذا تسر 
1 ا الاسلا 


م المجلد الثالث 





القول في الوعيد السمعي باه 


واعلم أن اللي يجب إعلدته هي ا حملة التي أطاعت وعصت لأنها هي التي استحقت 
الثواب والعقاب وما يتصل بها من الفضلات وأجزاء السمن فهو تبع لها يجوز أن يعاد 
ويجوز أن لا يعاد 





على ذلك كقوله تعالى: « وماین داب قِالارضِ ولا لواحيو إل آمم مالک مافرطتا 
التپ من سی وشم إل ريح عسوت * [الأنعام ۸]. وقوله: 98 ودا الوحوش حشرت 
[التكوير:0]. إلا أن هذه الآية الأخيرة لا دلالة فيها على إعادة من لا حق له لأنه يجوز أن یکون 
للوحوش أعواض على الله بها يلحقها من الآلام أو لبعضها على بعض. 

وأما الجمادات فلا وجه لوجوب إعادتہاء ولا ورد دليل عليها إلا الأصنام فقد ورد قوله 
تعالى: 9 کم وماتعبدٌ 4 ور من دوب أله حصب جهن راش رک ھاو ردو 4 
[الأنبياء:94 ]. ۱ 

ووجه ا حکمة فيه أن يزداد تحسر الكفرة وغمهم حين يرون الهتهم التي جعلوها شركاء لله 
معهم في النارء وأما المقدار الذي تجب إعادته فقد أشار إليه المصنف. 

بقوله: (واعلم أن الذي يجب إعادته).. . إلى آخره. 

وني هذه المسألة خلاف: قال الإمام بجی لا اختلف القائلون بصحة المعاد على ثلاثة 
أقوال: 

الأول: أن المعاد ليس إلا هذه النفس الناطقة وهو قول الفلاسفة. 

الثانی: أن المعاد النفس الناطقة 3 الجسم» وقد ذهب إلى هذا طائفة من المسلمين. 

قلت: وتحقيق ما ذهبوا إليه أنہم ثبتوا النفس الناطقة کما يقوله الفلاسفة» وذهبوا إلى أنہا ھی 
الإنسان في الحقيقة الكلف المطيع والعاصي والمثاب والمعاقب والبدن يجري مجرى الآلة ها 
وأنها تبقى بعد فساد البدن فإذا وقع الحشر خلق الله لكل نفس بدنا وردها إليه» ونسب القول 

بذلك إلى الغزالی وأبي ا حسین والحليمي”" واي القاسم الراغب”"» ومعمر وأبي الميصمء 
)١(‏ ۔ هو الحسین بن الحسن بن محمد بن حلیم البخاري الجرجاني › أبو عبدالله ( ت٤٤٦‏ ه /17١1م‏ ) فقيه شافعي قاضح 


oT 
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الجزء الثاني به 





ہہ وو وو وہ ہو وم وو او 6جو هج م ريلوةه 





وهو من الکرامیة وكثير من الصوفية والرافضة ومذا مو مذهب جمھور النصاری 
والتناسخية إلا أ: نهم يخالفون المسلمين من وجهين: إثبات قدم الار ولح هذه وآ بے یقولون 
ترد إلى الأبدان في هذه الدار» وينكرون الآخرة والجنة والنار. 

الثالث: أن المعاد هذا البدن» وهو قول أكثر أهل الإسلام ثم اختلفوا فمنهم من ذهب إلى 
أنه لا يعاد من البدن إلا مالا يكون حياً إلا به دون سائر الأبعاض والأوصال» وهو قول أبي 
هاشم» ومنهم من قال بإعادة البدن كله وسائر أوصاله وأبعاضه حتى أنه يجب إعادة ما قطع 
من البدن وهو قول أي علي» واختلف المتكلمون في الأمور التي بها تتعين ذات كل شیء 
وتتميز عن غيرهاء فزعم بعضهم أن التميز يكون بالتخطيط والتشكيل» وقال بعضهم: 
يكون بالتأليف» وذهب بعضهم إلى أن التميز يكون بالحياة وسائر الأعراض» وقال بعضهم: 
يكون بالأجزاء ا معینة. 

قال نا : والمختار أن المقدار الذي يجب إعادته هو هذه الأحوال التي لا يكون الإنسان 
إنساناً إلا بهاء وأن التمیز إنها هو واقع بہاء ويدل على ذلك أن الذي يجب إعادته هوا ماب 
المعاقب ولیس إلا هذه الأجزاء فيجب أن تكون هي المعاد دون ما سواها. 

قلت: وكلامه لي يقضى بأنه لا تعاد إلا الأجزاء المذكورة ولیس كذلك بل القصد أنها 
الذي يجب إعادته وأما فضلات الأجساد والشعور فلا يجب إعادتها. 

قيل [الإمام يحبى 1#: إلا أن في الآثار النبوية أن المعادين يعادون على فخامة وعظم في 
أجسادهم» فأهل الجنة كذلك على أتم حال في صورهم وألواهم وتركيب أعضائهم لأن 
ذلك أقر لعیونہم إلا شعر اللحى فإنها لا تعادء ففي الأثر: «ألاتراهم يدخلون الجنة جردا 
فردامکخلن. وأما آهل النار ففي الأثر:«أنهم يعادون كذلك في عظم أجسامهم الواحد 


صاحب ( المنهاج في شعب الايمان ) ء مت 
(١(۔‏ هو أبو القاسم حسين بن محمد بن المفضل المعروف بالراغب الأصغھاني ؛ أحد أئمة المعتزلة› من مؤلفاته (الذريعة إلى ۱ 
or‏ 


:پر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


مز المجلد الثالث القول في الوعيد السمعي جه 





وأما البئية المنخصوصة فقال أبو هاشم: يجب إعادتها؛ لأن بها يتميز الکلف عن غيره. 
قيل: وا حق أن الواجب هي أو مثلها؛ لأن التأليف متماثل. 

وأما الحيلة فقيل: يجب إعادتها بعينها. 

وقيل: يجب إعادة غيرها ما كان لا يصح أن يكون حي إلا له 





منهم كالجبل تشديداً في عذاہہم. فا ازدادت أجزاء العاصي وأجزاء حياته كان ذلك أزيد 
في عذابه. ظ 

قوله: (فقال أبو هاشم: يجب إعادتها). يعني البنية فیجب إعادة التأليف بعينه» وهذا قوله _ 
القدیم ثم رجع عنه» وأبو علي لا يوجب إعادته بعينه بل لا يجيزها لما سلف له من أن من 
شر وط المعاد ألا يكون جنسه داخلاً تحت مقدورنا. 

قوله: (قيل وا حق)... إلى آخره. 

هذا مذهب قاضي القضاة أنه لا يجب إعادة التأليف بعينه وكذلك الحياة. 

قوله: (أومثلها). يعني مثل البني التي هي تأليف مخصوص: والعنی تاليف على شکل 
التأليف الذي كان في الدنيا. 0 

قوله: (فقيل: يجب إعادتها بعينها). 

هذا قول أبي عبدالله» وهو قول أبي هاشم أيضاً لكن حكى عنه قاضي القضاة أنه قال بعد 
لاحب ذلك وهو مذهب أبي على قال: لأن حياة زيد تصح أن تكون حياة لعمرو. 

وقوله: (ما كان لا يصح أن تکون حیاة إلا له). يعني: ما لا یصح أن تحل إلا في أجزائه بناء 
على قاعدتہم في أن لكل معنى محلاً معيناً لا يجوز أن تحل في غيره. 


لدببيك: 


oe 


وأما سائر الأعراض فلا قائل بوجوب إعادتہا. 


oo 
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فائدة: تنطوي على نكتتين: 

الأولى: أن المعاد يعاد بمعنی أنه يبتدأ إيجاده اختراعاً لاقتداره تعا یل ومشیئتہء ومعنی الإعادة 
إيجاده ثانياً وذلك بالفاعل» وذهب عباد وهشام وأبو بكر الرازي إلى أن المعاد يعاد لمعنى؛ وبه 
أيضاً قال هشام وعباد في المحدث أنه يحدث لمعنى. 

الثانية: أن الوجود الحاصل للمعاد هو عين وجودہ الأول وصفته التي كانت له في الدنيا لا 
غيرهاء لأن وجود الذات الواحدة لا یصح تعدده» هكذا ينبغي أن يقال على قواعد المتكلمين 
من أصحابناء ويحتجون بأنه لو صح كونه على حالين بالوجود في وقتين لصح كونه عليها 
والوقت واحد وذلك يقضي بصحة وقوع التزايد في صفة الوجود وهو باطل. 

قبل [الإمام يحبى ليكة]: ویأتی على قول من جیز مقدو را بین قادرين» ويحكم على كل قادر 
بالتأثير في صفة وجود غير الصفة التي يؤثر فيها القادر الآخر جواز أن يعاد بصفة وجود غير 
صفة الوجود الأولي. 

فائدة أخرى: قد تقدم ذكر النفخة الأولى التي بها يموت بقية الأحياء إلا من اسٹٹنی ثم 
تكون الإعادة بالنفخة الثانية التي هي عبارة عن البعث» وذلك أن الله تعالى بعد نفخة الصور - 
الأولى وموت جميع الخلائق ثم فنائهم يجي إسرافيل مكنا ويعيد الصور فينفخ فيه إسرافيل 
نفخة آخری فيقع لذلك صيحة شديدة تنفرج بها القبور عن رؤوس الموتى فيشورون دفعة 
واحدة من قبورهم» قال تعالى: و نَم فيه أَمْریٰ اہم وِيَامينَظرَونَ 4 [الزمر:4ة]. 
يثورون مبهوتين فزعين متغيري الوجوه والأجساد لطول إقامتهم في التراب» وشول ما 
يتوقع قال تعالی: 9# فََِا نقرف النافور ا َلك ومین یوم عسي © [المدثر:98]. 

والصور الذي يقع فيه النفخ ویسمع منه الصوت كهيئة البوق» ودائرة رأسه كعرض 
السموات والأرض وردت الآثار بذلك» وبين النفختين أربعون سنةء هكذا ذكره غير واحد 
من أصحابنا. 


ھ٦‎ 
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قلت: وئی هذا الکلام طرف غفول عن قاعدتہم في إثبات الفناء فإنہم ذكروا أن العام يعدم 
بعد النفخة الأولى» ثم ذكروا أن النفخة الثانیة تقع فیشورون من القبور» فظاهره أنهم في 
قبورهم لم يعدموا بل باقون على صفتهم بعد الموت والدفن إلا أنيكون من كلامهم أنهم 
يعادون قبل النفخة الثانية» ويوجدون وتوجد أجداثهم. ويعادون إلى مثل تلك ا حالة التي 
كانوا عليها بعد الموت والدفن فيتأمل. 
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فصل/ في عذاب القبروسؤالالملكين 
لا خلاف بين الأمة أن أهل النار يعذبون قبل يوم القيامة إلا مايحكى عن ضرار سواء کان 
في القبر أو لم یکن 





(فصل: في عذاب القبروسؤال االلكين). 

الكلام من ذلك يقع في فوائد ست:- 

الأولى: في ذكر الاختلاف فيه. 

الثانية: في الدليل عليه. 

الثالثة: في كيفية وقوعه. 

الرابعة: في وقته. 

الخامسة: في فائدته. 

السادسة: في شبه المخالفين فيه. 

الفائدةالأولى: قوله: (إلا مايحكى عن ضرار). 

تحقيق الكلام في ذلك الذي عليه الأكثرون القول با حياة في القبر قبل البعث» وأنه لا بد فيه 
من عذاب لأهل النار وبشارة لأهل الجنة ووصول شیء من أرائحها ونعيمها إليهم كما ورد: 
«القبر روضة من رياض ال جحنة أو حفرة من حفر النارہ”. والخلاف نی ذلك مع بعض البغدادية 


منهم بشر ا مریسی” ويحيى بن كامل وغيرهماء وروي ذلك عن بعض الزيدية منهم الناصر 


الحسن بن على ليتف والمرتضى والناصر أبناء الحادي فھؤلاء منعوا من الحياة بعد الموت إلا 


)١(‏ هو 1 سنن الترمذي » الجلد الرأبع ء ص ه1 باب ٦‏ کتاب صفة القيامة. 
 )1(‏ بشر بن غياث بن أبي كرية المرّيسيّ ء أبو عبدالله الحنفي » الفقيه المتكلم » كان من ا مرجئة واليه تنسب المرجئة ء توفي 
سنة (۲۱۹ھ) ؛ تمت . 
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فإن كثيراً من الناس لا يقبر بأن يصلب أو يحرق أو تأكله السباع ونحو ذلك» ولكن عبر عنه _ 
بعذاب القبر؛ لأنه الغالب. 

وقد ورد السمع بمايدل على ذلك 

قال تعالى حكاية عن أهل النار: لإ ربا ناسين ولَحيِيسَنَأَنْسَسَيْنِ 4 [غافر:۱١]ء‏ وإنما يكونان 
إماتتين إذا أحياهم في القبر ثم أماتھم والإحياء في القبر إنما يكون لعذاب أو بشارة ول يذكر 
ا حياة التي هم فیھا؛ لأنها ظاهره معلومة لا تحتاج إلى ذكر. 





قوله: (ونحوذلك). 

يعني كأن يذهب في بحرء أو تتبدد أجزاؤه على وجه الأرضء ولحل كيفية ذلك أن تعاد 
أجزاؤه وتؤلف وتجيء في أي مكان ثم يوصل إليه ذلك وهذا داخل في حيز الإمكان مع 
كونه مستبعداً غاية الاستبعاد والمعتير الدليل السمعي» وقد قصر المصنف الكلام على أهل 
النارء والصحيح أن الكلام فيهم وني أهل الجنة وا خلاف واحد كا أشرنا إليه. 

الفائدة الثانية: في ذكر الأدلة على ذلك. 

قوله: (إنمایکون لعذاب أو بشارة). ظ 

يعني وإلا كان الإحياء عبثاً لا فائدة فيه وا حکیم منزه عنه. 

قوله: (ولم يذكر ا حیاة التي هم فيها). يعني في الآخرة» وهذا جواب عن سؤال يردهنا 
تقريره: لو كان الأمركا ذكرتم لكان الله قد أحياهم ثلاث مرات فَلِمَ جعله مرتين. 

وجوابه: ماذكره الصنف؛ وحاصله أنه إن| ذكر الأمور الماضية ولا حاجة إلى ذكر الحياة 
التي هم فيها. ووجه آخر: وهو أن ا مراد الحياة التي هم فيهاء والإحياء في القبر لکونہم عرفوا 
الله فيهما ضرورة» ولههذا قالوا: #فَأعَدرَهْمَا بذ وتا €. ولم يذكروا الإحياءفي الدنياء فلم 
یکونوا معترفين فيه بذنومهم» ذكره الإمام یحیی. 

قيل [الإمام يحبى مِليكاق]: ویجوز أن يكونوا أغفلوا حياة القبر لقصر مدتہاء وذكر حياتين لا 
يدل على انتفاء الثالثة لأن تعلیق الحكم بعدد لا يدل على نفي ما عداه. 


۹ھ 


ذا تسر 
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بر المعراج الجرء الثاني of‏ 











فإن قيل: الإماتة الأولى هي خلقه إياهم بعد أن كانوا أمواته کسا قسال وڪن موا 
ےہ لالقرة:۲۸]. 

قلنة إن لفظة الإماتة لا تطلق إلا بعد حیاة لا حقیقة ولا مجازاً. 

وأما لفظة الموت والموات فتطلق على الحمادات مجازاً. وأما قوله تعالى: # لایڈوثورے فييتا 
لمر لَااَلْمْوَيَّةَا لوك 4 [الدخان:٥٥]‏ فللراد في الآخرة. 

دلیل: قال تعلل في آل فرعون طط نیطایش الاه ال 
فرعوت أَمْدالمذاپ 4 آغائر:٤٤]ء‏ فبین أنهم يعرضون على ال نار قبل يوم القیامة وإنما يكون 
ذلك مع ا حیلہ وقد تاها بعضهم على التشبيه أي كأنهم یعرضونء وبعضهم على أن فيها 
تقدياً وتأخيراً تقديره: ادخلوا آل فرعون أشد العذاب وكله خلاف الظاهر. - 





قوله: (فإن قيل: الإماتة الأولى هي خلقه إياهم بعد أن كانوا أمواتاً). 

هذه عبارة ركيكة فاسدة» وكيف يتصور أن تكون الإماتة الأولى خلقهم بعد أن كانوا 
أمواتا إن كانوا معدومين. فالعبارة الحسنة في ذلك ما قاله السيد في شرح الأصول: ومتی 
قالوا: إن إحدى الإماتتين إن) هو خلق الله الخلق من نطفة هي موات. 

وجوابه: أحسن من جواب المصنف» وهو أن الإماتة نی الحقيقة إنما هي إبطال الحياة 
وإزالتها وتفريق البنية التي حتاج هي في الوجود إليهاء ولا یتصور ذلك في النطفة التي لم تكن 
حية أصلاء وقد جعل الله الإماتة مرتين» وعلى ما ذكرتم يقتضي أن يكون ذلك مراراً فقد قال 


ليسي سي لال 
- جم 


تعا ی: #‡ ولقد خلقتا سن بن سار يّن‌طين € [المؤنون:7١]‏ ولم يصر حیاً بعد ذلك بل 
کے سے وص ری دم ہے م کے حر ا و حب يلد 


صار علقة کےا قال تع ا ی: # حلفا النطفة علقة فخلقتا اَلعَلقَة مَك دلا 
الْمضْعَة عظدما فکسوتا لظم کا * [الژمنون:٦٤١].‏ 

قوله: (وأما قوله تعالى: # لایڈوفوے فی االموے. 4) ...إلى آخره. 

هذه إشارة إلى ذكر ما يحتجون به» وسيأتي الکلام عليه آخراً إن شاء الله تعالى. 


ه05 
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القول في الوعيد السمعي به 


دلیل: قال تعالى: تحط أَغْرْوا لاا 4 [نو :ه17 (والفاء) للتعقيب» وهذا جيد 
إن كان المراد بالإغراق الموت . 

وقد وردت الأحاديث نی ذلك نحو قوله ليث دالقبر روضة من رياض ال حئة أوحفرة مسن 
حفر التار»» ومر بقبرين فقال: «إنهما لیعذبان وما يعذبان من کبيں > 


أي آل فرعون. يعني وإذا ثبت ذلك في آل فرع ون ثبت في غيرهم من المستحقين للنار 
للإتفاق على أن الحكم واحد في ثبوت عذاب القبر أو عدم ثبوته. 

قوله: (إن كان المراد بالإغراق الموت). 

الآية واردة في قوم نوح» ولاكلام في أن مومهم مقترن بإغراقهم. 

قال جار الله: جعل إدخاهم النار في الآخرة كأنه متعقب لإغراقهم لاقترابه» ولأنه كائن لا 
حالة» فكأنه قد كان أوأريد عذاب القبر» ومن مات في ماءٍ أو نار أوأكلته السباع أوالطير 
أصابه ما يصيب المقبور من العذاب انتهى. 

قوله: (وقد وردت الأحاديث في ذلك). 

فیما ورد منها كثرة إلا أنها آحادية لايعتمد عليها إلا على جهة الاستظهارء فمنها ماروي 
عنه صلإشل الام : ولو لا ألاتدافنوا لدعوت اللہ أن يسمعكم عذاب القبر»”". 

وعنه ٣ٹ‏ الام وقد سمع هذّة في عشية أوان غروب الشمس: «هذه أصوات اليه ود 
يعذبون في قبورهم»» وعنه ملإشدلم : «أن ال موتى ليعذبون في قبورهم حتى أن البهائم لتسمع 
أصواتهم»”". وعنه ٣‏ الم وقد نفرت ناقته أنه قال:«نفرت من صوت صاحب هذا القبر 


فإنه يعذنم» . 


(١(۔‏ وهو مروي عن ابن عباس. أخرجه الستة بروايات متعددة. 
(۲). هوف أمالي المرشد بالله: بلفظ : «لولا أن تدافنوا لسألت الله أن يسمعكم عذاب القبر». وهو بلفظه في الجامع الصغير 
منسوباً إلى أحمد والنسائي. 
8 ر تا پت 
(۳)۔ هو في أمالي المرشد بالله 20272. 
(٤)۔‏ هو في أمالي المرشد بال لصتا لد أن بدل قوله: «نفرت» «فزعت». 
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أي عندهما أو بالنسبة إلى من له طاعات «كان أحدهما يشي بالنميمة والآخر لا يستئرٌ من 
البول». 
وأما سؤال منكر ونكير فهو أيضاً من جملة عذاب القبر أو بشارته ؛ 





وعنه لالم :«من لم يؤمن بعذاب القبر عذّبه الله”". وعنه ٣ن‏ الخ :دھو أول منازل 
الآخرة فمن نجا منه فما بعده أيسر منه» ومن لم ينج منه فا بعده أشد منه". 

قوله: (أي عندهما). يعني وإن كان كبيراً في نفس الأمر لأنه لا یستحق إيصال العقاب إلا 
على كبيرة فهو کا ورد عنه ملإشلم :إن الرجل ليتكلم بكلمة هوي بها في نار جهنم وما كان 
يظن أن يبلغ بها ما بلغ”". 

قوله: (لا يستنز من البول). هذه رواية» وفي رواية (لايستنزه) بإثبات اضاء وهما بالصاء 
الفوقانية المثناة بعد السين المهملة» ونون بعدها زاي معجمة فالتي بالهاء من (النزاهة) وهو 
البعد من السوءء والآخری من (النز) بفتح النون وكسرهاء وهو ما يتخلب من الأرض من 
الماء» ذكره في الصحاح والزاي في رواية وحذف اهاء مضاعفة. 

قوله: (وأما سؤال منكر ونكير.. ) إلخ. 

اعلم أن الأكثر أجازوا دخول الملكين القبر لسؤال الميت بعد إحيائه عن ربه ودينه ونبيه» 
وقضوا بذلك ما ورد من الأدلة النقلیة عليه فإن کان الميت من المثابين وفق للجواب» 


-)١(‏ في أمالي المرشد بالله بلفظ : «من لم يؤمن بعذاب القبر فعذبه الله » ومن لم يؤمن بشفاعتي فلا جعله الله فيها». 

(۔ هو في الترغيب والترهيب للمنذري (ج/5/ص ١01//‏ /رقم/١١011)‏ عن هاني مولى عثمان بن عفان عن عثمان قال : 
إني سمعت رسول الله مل طانم يقول : «القبر أول منزل من منازل الآخرة...إلخ؛؛ قال : وسمعت رسول الله مؤإشل ةلخم 
يقول: «ما رأيت منظرا ما رأيت منظرا إلا والقبر أفظع منه»: قال : رواه الترمذي وقال: حسن غریب؛ء وزاد رزين فيه: 
ما لم أره في شيء من نسخ الترمذي: : قال : رواه الترمذي وقال : حسن غریب › وزاد رزين فيه : مالم أره في شيء من 
نسخ الترمذي » قال هاني وسمعت عثمان ينشد على قبر: 
فإن تنج منهاتنج من ذي عظيمة وإلافإني لا أخالك ناجيا 

وهو في المستدرك عن هاني مولی عثمان (ج /4 / ص /771) بدون زيادة رزين اھ 
(۳)۔ هو في كنز العمال (ج/۳/ برقم : ۷۸۸۴). 
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القول في الوعيد السمعي 324 ) 


وقد ورد الأثر بأنهما يأتيان الميت فيقعدانه بعد أن أحياه الله تعالى وأكمل عقله 





فيؤنسانه بعد ذلك ويبشرانه با أعد له من النعيم الدائم» وإن كان من المعاقبين انعقد لسانه 
وتحير في الجواب فيهددانه ويعدانه ويوقعان الحسرة في قلبه والغم لما فاته من جزيل الشواب 
وما أعد له من عظيم العقاب» وخالف في ذلك البستي وضرار بن عمرو فذهبا إلى أنه لايجوز 
دخول الملكين على الصفة المذكورة» ولعلھم| بنيا ذلك على نفي عذاب القبر فان هذا من 
فروعه» ومن نفاہ نفا سؤال الملكين المذكورين. 

قيل [الإمام بی لليا]: ومن أنکر أمر الملكين وما ورد فيهما الشيخ أبو القاسم البلخي. 

قوله: (وقد ورد الأثر). 

من عرف أهل ا حدیث جعل اسم الأثر لما أثر عن غير النبي ملإشطالهم من الصحابة 
والتابعین ول يكن مرفوعاً إليه لعشم واخبر لما كان مرفوعاًء وأشار المصنف بذلك إلى ما 
ورد عنه ملإشلد انه : «يقول الله لملك ا موت أنطلق إلى ولبي فأتني به فإني قد بلوته في السراء 
والضراء فوجدته حیث حب إلى أن قال فيبعث الله ملكين أبصارهما کال رق ا خاطف 
وأصواتہ| كالرعد القاصف يطيان في أشعارهما بین منكبي كل واحد منه) مسيرة كذا وكذا 
قد نزعت منهما ال رمة والرأفة يقال م|: منكر ونکیر مع كل واحد منھم| مطرقة لو اجتمع 
عليها ربيعة ومضر لم يقلوها فيأتيانه فیقولان له: من كنت تعبد ومن ربك ومن نبيك؟:. قالوا 
یارسول الله: ومن يطيق الكلام عند ذلك وأنت تصف من الملكين ما تصف؟ فقال رسول 


سكت سے ر کے و يا ہے 


2 : کو 57 7ے ۾ کے ص سي ص مي رص 
الله مل شام :8 ينبت الله الزت ءامنوا بالقول الشّایتِ في الحَمَؤةَ الدیا وف الآخرة 


سے ر 2 rd‏ 


اله اللي فيقول المؤمن: كنت أعبد الله.. ) ا لخر. إلى قوله:«فينظر فوقه فإذا 
باب مفتوح من الحنة فيقو لان له هذا منزلك يا ولي اللہ. قال نٹ : «فو الذي نفسي-بيده 
إنه يصل إلى فرحة لا ترتد أبدأ. ثم قال:«ويقول الله عز وجل للك الموت: انطلق إلى عدوي 
فأتني به فإني قد بسطت له رزقي» وسربلت له نعمتي فلأنتقمن منه. الخبر إلى قوله: «ويبعث 
الله ملكين على تلك الصفة فیقولان له: ياعدو الله ما كنت تعبد وما دينك ومن نبيك؟ 


0 
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ويشاهدانه ‏ على صورة حسنة يستبشر بھماہ وجري مجرى البشارة بل نة إن كان من أهل 


الخير فقطء وعلى صورة هائلة فجيعة إن كان من آهل النار ثم يسالانه عن ربه ودينه ونبيه 

فإن كان من أهل الثواب ثبته الله فاجاب بالصواب فأحسنا له الكلام وبشرًاه وأدخلا عليه 
سروراً عظيماًء وإن كان من أهل العقاب كان بالعکس, فنسگ الله العظيم أن يثبتنا بالقول 
الثابت في الحياة الدنيا وفي الآخرة. ظ 

فإن قيل: إن تسميتهما بمنكر ونكير تسمية ذم وذلك منوع في الملاثكة ) 

قلنة إنما تكون التسمية ذماً بالقصد إلى ذلك ألا ترى أن العرب قد مت بالكلب والصخر 
ونحو ذلك ولم يكن ذم والغرض بهله التسمية ما يرجع إلى فقد المعرقة بهما وإنكارهما وما 
يرجع إلى نفور المعذب منهما وكراهة مشاهدتهما ولا يرجع إلى عظم خلقهما وهائل فعلهما. 





فيقول: لا أدري. فيقولان له: يا عدو الله لا دریت ولا تليت» ويضربانه ضربة يتطاير شر را 
في قبرہ... إلى آخر الخبرء وغير هذا ما روي في معناه» فإذا كان قد ورد الخبر بذلك ولا مانع 
عنه عملاً وجب قبوله» ولا يقطع به إذ ا خبر آحادي فلا يثمر القطع لکن یثمر الظن ويصير 
مجوزاً راجحاًء وفيه إشكال على النظر من حيث ذكر عظم جسم كل واحد من الملكين على 
ذلك الوجه المفرط في العظم. وكيف يتصور دخول من تلك صفته في اللحد وإقعاد الميت 
فيه. وإن قيل: بأنه يوسع ففيه إشكالات أخرہ ولكن نؤمن بالله وما جاء به رسوله» ونکل ما 
أشكل إلى علمه فهو يعلم مالا نعلم» وقدرته الواسعة وحكمته البالغة. 
قوله: (ويشاهدهما على صورة حسنة). < 
هذا مقتضى القياس وربا أنه ورد في بعض الأحاديث وإلا فظاهر هذا الخبر الذي نقلناه . 
خلاف ذلك وهو أن الصورة واحدة ولا مانع منه فإنه یمکن ألا يحدث روعة مع المؤمن 
بعاصم من عند الله» ويكون في علم المكلفين بذلك لطف واعتبار. 
قوله: (إنما تكون التسميةذماً بالقصد إلى ذلك). يعني والأعلام لا يقصد بها أصلهاولا 
تفيد ما تفيده قبل التسمیة بها من مدح أو ذم» وقد ورد السمع بذلك ولا مانع منه. 
-)١(‏ في نسخة (أ): ويشاهدانه» وفي نسخة (ب)ء وفي المعراج: ويشاهدهما. 
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فإن قيل: متى يكون هذا السؤال وسائر عذاب القبر؟ ظ 

قلنا لم يرد على تعيين وقته دليل وجائز أن يكون في أوقات الدنياء ولا يلزم عليه أن يسمع 
ویری؛ لأن في سترہ عن الناس صلاحاً يعلمه الله تعالء وريا أن الصلاح في ذلك يرجع إلى 
زوال الا ماك فإنا لو شاهدنا شيا من عذاب أهل القبور لکنا ملجثين إلى فعل الطاعة وترك 
المعصية:؛ ویجوز أن يكون في البرزخ بين النفختين. 





قوله: (والغرض بهذه التسمية.. ) إلخ. 

هذا وجه آخر أدرجه في الأول» وحاصله أنا لو علمنا أن الأعلام تفيد ما تفيده قبل التسمية 
بها فلا معنی لمنكر ونكير قبل العلمية» إلا أنه| غير معروفين» وليس بذم وقد أجيب بأن 
الملكين الداخلین على أهل الجنة يسميان مبشرا وبشيرا. 

الفاندة الثالثة: في كيفيته» وهي أنه لا بد أن جى الميت إذ لا یصح تعذيب الحماد ولابد في 
المعذب أن يكون عاقلاً ليعلم استحقاقه لما أوصل إليه وإلا اعتقد أنه مظلومء ومع ثبوت 
عقله فإنه يعلم ضرورة الصانع وتوحيده وعدله» ولايصح منه حینشذ اعتقاد جهل بأنه ) 
مظلوم لأن معارف أهل الآخرة ضرورية» وقد صار في أول أحوال الآخرۃ وزال التكليف. 
وقد ذهب قوم إلى أنه يعذب ميتا وهي جهالة فإن الميت لا يدرك العذاب لزوال حياته. 
فالقول بأنه يعذب وهو ميت يؤول إلى القول بأنه لا يعذب. 

قيل [المهدي 2ت ]: ولعل هؤلاء يعنون أنه يعذب روحه دون جسده» ولا مانع من ذلك 
على ما هو الصحيح من القولء فإن الروح أجزاء دقيقة متركبة يصح انفصالا وهي التي لا 
يكون ا حی حيا إلا ہا. 

قلت: ولعلهم يحتجون على ما ذهبوا إليه بقوله ملاشيلة لخم في الميت: «أنه یسمع خفق النعال» 
". فظاهره أنه یسمع وهو ميت» لکن ذلك لا يتأتى لهم فإن إدراك غير الحي معلوم بضرورة 
العقل أنه حال» وا خبر متأول إما بأن المراد من كان میتاً لا في تلك الحال» أومن يظنونه ميتاً. 


ےمم سب سم 


(١١۔‏ هو في كنز العمال (ج/۲۳۷۹/۱۰٤)‏ بلفظ : «أن الميت إذا دفن سمع خفق نعالہم). 
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ہے مہ سي ب 


قيل: وهو الأقرب لقوله تعالى: ا , قیب ٠‏ والبرزخ هو 
الأمر الهائل 





وقيل: إن ذلك على سبيل التخییل كأنه يسمع. 

الفائدة الرايعة: في وقته. 

واعلم أنه ليجب العلم بتفاصيل عذاب القر في وقته وكيفيته فيته» ولا البحث عن ذلك »ولا 
وجد مايدل عليه وإنما قامت الأدلة على وقوعه جملة فيعتقد كذلك» ومن ثم ذهب الشيخان 
والمحققون إلى أنه لا نقطع بوقته هل هو عقيب الموت أو بين النفختين اللتین قدمنا ذک رما أو 
قبلهماء وهل هو طويل تمتدء أو قصير منقطع؟ بل توقف في أمره على ما ورد» فان ورد نی شيء 
من ذلك أخبار ولو آحادية وجب قبوهاء وصار مظنونا. 

قلت: هكذا ذكر أصحابناء وفيه نظر لأن قبول الأخبار الآحادية في الأمور العلمية التي لا 
يتوقف عليها عمل لا يخلو عن إشكال فليتأمل» وقد ورد ني الأحاديث النبوية وكلام أمير 
المؤمنين مي ما يدل على أن ذلك عقيب الدفن وهكذا نقل عن قاضي القضاة. 

قيل [الإمام يحبى 6#]: وقد تواتر النقل بمشاهدة الديران في القبور وسماع الصياح 
والانین منهاء وهو معلوم ضرورة لکن لا نقطع بذلك على أن المعذب والذي یصیح هو ذلك 
اميت المودع ذلك القبرء بل الأمر محتمل وإن كان الأغلب أنه هوء وكذلك قد شوهد بعض 
الموتى قبل دفنه ظاهرة فيه آثار العذاب وتغير جسمه. ومما يدل على ذلك ما أثر عنے ملشلدادغم 
أن القبر يكلم الميت عند وضعه فيه إما بلسان ا حال أو ال قال يقول حین يوضع في القبر: 
«ويحك ألم تعلم أني بيت الفتنة وبيت الوحدة» وبيت الوحشة» وبيت الظلمة فا غرك بي.". 
وروي عنه ملإشطيام: «أن العبد الصالح إذا وضع في قبره احتوشته أعماله الصا حة, فقأتي - 
ملائكة العذاب فتقول أعماله الصالحة: إليكم عنه لا سبيل لكم إليه ثم يقال: هنيئاً طبت حيا 
وميأء ويفتح له في قبره مد بصره» ويؤتى بقنديل من ا منة فیستضیء بنوره إلى يوم بعثه». 


5 (to /1١6/ج( رواه في كنز العمال‎ )١( 
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وفي الأثر أيضاً «أن الستحق للعقاب إذا وضع في قبره أتاه آتٍ قبیح الوجه منتن الريح. 
فيقول له: أبشر بسخط الله والعذاب الأليم. فيقول له الیت: من أنت؟ فيقول له: أناعملك 
ا خبیث: والله إن كنت لسريعاً إلى معصية الہ بطيئاً عن طاعته؛ فجزاك الله شرأًء ثم يقيض له 
أصم أعمى أبكم مع مرزبة من حديد لو اجتمع عليها الثقلان ما استطاعوا نقلهاء فيضربه بها 
ضربة يصير تراباًء ثم يفرش له لوحان من نار ويفتح له باب إلى الناريأتيه من حرها 
وسمومها إلى أن يبعث»» وورد أيضا «أنه لا بد لكل ميت من ضغطة القبر يضغط مستحق 
العقوبة ضغطة يدخل منها جانبه الأيمن فی الجانب الأيسر_والأيسر_في الأيمن»» وعنه 
الجن والونس». | 

قيل [الإمام يحبى #]: والمراد بما يصيب المؤمن من ذلك وقوعه بغير ألم ولاغم. 
وقال أبو الهذيل» والنظام» وبشر بن المعتمر» وهو مقتضى کلام السيد في شرح الأصول: إنه 

بت اا کے مسد نے ہے مھ يي | .. 
الأمر ا هائل. 


ووجے الاح حتجاج: قوله بعد ذلك: ۶ فإذا شحف الصور فلا أضاب بيه وميد ولا | 


سا لور € [الؤمنون:٠٠۱].‏ ففيه إشارة إلى أن النفخة الثانية التي بجبی بها الأموات واقعة 
عقيب البرزخ لمجيء الفاء في قوله: ۶ فاشني الور . والفاء للتعقيب. فدل على أن 
تلك النفخة عقيب البرزخ» والبرزخ في اللغة: الأمر الهائل العظيم» ولا يستعظم بعدالموت 
إلا التعذیب أو التنعيم» فيلزم کون ذلك بين النفختين إذ لا قائل باستمراره من وقت الموت 
إلى يوم القيامة» وإنما المسألة مرة واحدة. 


 )١(‏ زینب بنت الرسول الأعظم محمد ٣ن‏ الم وهي أكبر أخواتها من المهاجرات السیدات : أسلمت وهاجرت قبل إسلام 
زوجها بست سنینء وتزوجها في حياة أمها ابن خالتها أبو العاص فولدت له أمامة التي تزوجها علي بن أبي طالب 
لبعد فاطمة عليها السلام» توفيت في أول سنة ثمان» انظر طبقات ابن سعد (۰/۸ ۳ .٦-‏ 
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قبل [المهدي 9لتتَ]: وهذا واضح اللزوم لو كانت الآية واردة على هذه الكيفية لكنها 
ليست كذلك بل أخبر سبحانه أن الذي يحضره الموت يتمنى أن يزاد في عمره وينفس في أجله 
لعله يعمل صا حا فأخبر سبحانه أنه لا يجاب إلى ما طلب» وإن بينه وبين مطلوبه برزخاً أي 
أمراعظیاً هائلاً يمنع عن ذلك» وهو ذوقه سكرة الموت» ومنعه من العود إلى مثل ا حال التي 
كان عليها قبل الموت إلى يوم يبعثون. 

وقال جار الله في تفسير قوله: ٭ ومن ورأيهم برخ . الضمير للجاعة أي أمامهم حائل 
بينهم وبين الرجعة إلى يوم البعث» وليس المعنى أنہم يرجعون يوم البعث وإنم| هو إقناط كلي 
ل علم أنه لا رجعة يوم البعث إلا إلى الآخرة. 

الفائدة الخامسة: في ذكر فائدة عذاب القبر والإخبار به. 

فالغرض في ذلك ما يتعجل للمؤمن من الثواب والمسرة» وما يتعجل للعصاة من العذاب؛ 
وفائدة العلم بذلك في الدنيا ما يحصل به من الدعاء إلى الطاعة والصرف عن المعصية» وفيا 
يشاهد من العذاب ونحوه لطف للملائكة فیم| كلفوه. 

الفائدة السادسة: في شبه المخالفين: وهم شبه ثلاث:- 

الأولى: أن الإنسان إذا أحرق صار رماداً ففرقته الريح في كل جهة: أوفرسته السباع أو 
اختطفته الطير وتفرقت أجزاؤه كيف يصح تعذيب من هذا حاله؟ 

والجواب: أن إعادة البنية وتعذيبه بعد ذلك ممكن, وليس يشترط أن تكون البشارة 
والعذاب في حفرة هي قبر» ولا مانع من أن يجمع الله الأعضاء من بطون السباع ونحوهاء أو 
يجمع الأجزاء الأصلية من کل حي ويحييها ويبشرهاء أويعذبها فكل ذلك مقدور. 

قال الإمام يحبى: أو نقول: إنه تعالى يعذب أرواح الذين افترستهم السباع وتفرقت 
أجزاؤهم إن كانوا من المعذيين» كما أنه يثيب أرواح الشهداء فيجعلها في أجواف طير خضر- 
وكل ذلك داخل في الإمكان. 


0۸ 


مر 
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مثا المجلد الثالث 
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الشبهة الثانية: قالوا: لو صح عذاب القبر لوجب أن نسمع أنين المعذبين فيه وصیاحھمء 
ولوجب إذا فتح على أحدهم قبره أن يوجد جسده وعظامه محرقة بالنار أوعلى صفة من 
صفات العذاب» ومن اللعلوم أنه قد فتحت قبور أقوام یستحقون العقوبة فلم یوجد في 
أجسامهم شيء من ذلك. 

والجواب: أنا لسنا نقطع بوقوع العذاب عاجلاً فقد جوزنا كونه بین النفختين على ماذكره 
78 ئپپپپٔ'ھ0 على ذلك لحكمة يعلمها الله 
ولا مانع أيضاً أن يعذبوا حال الاطلاع عليهم ويكون عذابهم جس مو ات 
عليهاء ثم إن ذلك قد شوهد في ب بعض الموتى قبل الدفن وبعده وإن كان نادراً. 

الشبهة الثالثة: من السمع تمسكوا بآيتين:- 

الأولى منھا: ‏ لایڈوڈوے فی لمت إل الوب آلا وک 4 ا ولوأحيوا 


الآية الثانية: قوله تعالى: 9# وما أت مسيم من في اتور 4 [فاطر:۷٢٢].‏ فدلت على أنهم لیسوا 
بأحياء. 


وا لجواب: أما الأولى فإن الله تعالى وصف نعيم أهل الجنة» وأنه لا ینقطع بالموت کم ينقطع 
نعيم الدنياء فیجب أن يكون معنی الآية لا ينقطع نعيمهم ولا يتنغص عيشهم كما كان نی 
الدنيا. 

قال جار الله: فإن قلت: كيف أستثنيت الموتة الأولى المذوقة قبل دخول الجنة من الموت 
المنفي ذوقه؟ 

قلت: أريد أن يقال: لا يذوقون فيها الموت البتة» فوضع قوله: إِلَاأَلْمَوَكَدَ #4 موضع ذلك 
لماي ال یی سے سا مس سنہ ات 
الموتة ر يستقيم ذوقها في المستقبل فا: نهم یذوقونہا. 


۹ 





ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


6 المغراج ا ن سرت الخڑو الٹائی ۴ 
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وأما الآية الثانية فالغرض من سياقها تشبيه الكفرة فی عدم الإصغاء والقبول للحق بحال 
الموتى» ونحن نعترف بن الذين في القبور لا يسمعون حال کونہم موتى» فبطل ما ذكروه. 

ویلحق با تقدم فائدة وهي: أنه قد جرى فيم| حكيناه من الآثار ما يقضي_ بوج ود الجنة 
والنارء وهي مسألة خلاف بين علمائنا رحمهم الله تعالى. ذهب أبو على وأبوالحسين إلى أخبم| 
خلوقتان موجودتان. وذهب أبو هاشم وقاضي القضاة إلى أُنہم| غير خلوقتين. 

قال الإمام يحبى فا والمختار هو الأول والمعتمد فيه ثلاث آيات:- 

الأولى: قوله تعالى: لإ ساروا أ نور یٹ جز شی اعون الرس 


ہے جح . 


أث لتق 4 [1لعمران:17]. وقال نی النار: ۶ الی وَفُودُهَ اناس وا کے کت 
لضن # [البقرة:74] ولاش اماه ریچ بو لني وقق و جود لانم 
ظ كان معدوما لآ شال إنه معد 


الآية الثانية: ‏ ولد ى امت اد ي ی لیا عند تر اتی ن دهاج الأو € [النجہ:۱۳ 
.٤‏ ليست إلا دار الثواب بإجماع الأمةء فصح أنها في السماء وأُنہا موجودة مخلوقة. 

الآية الثالثة: ما ينطوي على ذكر قصه آدم وحوى وإسکان| الجنة وإخمراجههما عنهاء وهي 
مكررة في عدة مواضع» وفي ذلك نص صريح على خلقهم|» ولا يجوز حمل ذلك على بعض 
بساتين الدنيا لإجماع الأمة قبل أبي هاشم على أن ا حنة التي أهبط الله منها آدم هي الجنة التي 
سیعود إليها يوم الجزاء» وإنكار ذلك يجري مجرى القول بأن الذي عصى ما كان أبآللبشرے 
وإنها كان رجلا آخر یسمی آدمء لأن الجنة في عرف المسلمين اسم دار الشواب فصر.فها عنها 
غير جائزء وقد اعترض هذا الاستدلال بأن ما ذكر لا يفيد القطع إذ قد يعبر عن المستقبل 
بالماضي كقوله تعالى: «وَسِبِيَ الزن مرا © [الزمر:1/] إلى قوله: ‏ ور لر 
سی ¢ [الامر:٣v]‏ سی و € [الأعراف:4؛ ]. ¥ واد 
اصح التَار أَصَحَنب ان € [الأعراف:٥٥] ‏ واد حصب اذاف € [الأعراف:۸٥].‏ ونحو 


0 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ما المجلد الثالث يبب ل القول فی الوعيد السمعی يه 
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ذلك ما يطول تعداده ما ورد بلفظ الماضي المفيد للوقوع والحصول والمرادبه المستقبل» 
وكذلك مايروى عن النبي ملإشليالم أنه رأى في الجحنة كذا معناه إذا كان في الآخرة رأى ذلك 
هكذا قيل. وقد تؤولت الآيات أيضاً على ما سبقت الإشارة إليه وإلى الچ واب عنه» وهو أن 
المراد جنة الدنيا وهي جنة آدم ا 

قال أبو هاشم: لا يمتنع أن تكون في السماء جناناً شتى سوى جنة الخلد نحو الجنة التي كان 
فيها آدم» ويكون فيها كثير من الملائكة والأنبياء الآن» قيل: والحق في هذه المسألة ماذهب إليه 
أبوالقاسم من التجويز لأن أدلة القاطع بخلقھم مبنیة على أن نحو قوله تعالى: لإ أعِدَّتْ *. 
مقطوع به. 

قال الإمام يحبى وللمنكرين لخلقھم| شبھتان:- 

الأولى: أنه لا فائدة في خلقهماء وما لا فائدة فيه وجب تركه» فیجب ألا تكونا خلوقتین. 

وا جواب: أن في خلقھ| لطفاً للمكلفين» وترغيباً لهم فإن علمهم بخلقه| وما أعد فیھم| 
من نعيم مقيم وعذاب أليم يكونون معه أقرب إلى الطاعة وأدخل فيها وني الإتكفاف عن 
المعصية. قال لي: أو نقول في خلقھما مصلحة استأثر الله بعلمها. 

الشبهة الثانية: قالوا: قد ثبت أن كل شىء هالك فلو كانت الحنة خلوقة لوجب أن تكون ما 
مهلك بالفناء ولا يجوز ذلك فيها لقوله تعالى: 9 أُكُلْهًا دي 4 [الرعد:ه:]. والدائم ما لا 
يزول ولا يتغير. 

قلت: وهذه الحجة متمسك أب هاشم لأنه لا يمنع من خلقھم| إلا سمعاًء وغيره من ذهب 
مذهبه منع من ذلك عقلاً وسمعاٌ ومتمسكه من جهة العقل ما تقدم. 

وأجاب الإمام یحیی بوجهين:- 

أحدهما: آنا لا نسلم دخول الجنة في الهلاك ولا اندراجها تحت قوله: لكل سَىَءِ مالك إل 
وجه 4[التصص:۸۸]. وإذا قام الدلیل على خلقها ومنع دليل آخر عن هلاكها وجب 


0605 
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إخراجها من العموم وتخصيصها منه» وتخصيص العموم جائز. 

الوجه الثاني: أن الدائم هو الذي لايفنى ولا يتغير» ومعلوم أن مأكولات أهل الجنة تفنى 
وتعدم عند أكلهم لها فإذاً هي غير دائمة» فلا بد من حمل الآية على غير ظاهرها وتأويلهاء 
فنقول: بأن ال حنة ما تفنى وتہلك: ونتأول الآية بأن معنى کونہا دائمة أن الله تعالى يحدث 
أمثا ما عقيب عدمهاء فالدوام بهذا التفسير لا ينافي تغيرها وزوالها. 


oo 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ما المجلد الثالث 





القول في الوعيد السمعي يله 


فصل/وأما الميزان 





(فصل: قوله: (وأما الميزان). 

شرع المصنف في ذكر شيء من أحوال القيامة وأهوالها وبدأ بذكر الميزان وأ مل ذكر ما قبله 
وقد ذکرنا فيم مضى أول أحوال القيامة وأهوالها وهو النفخة الثانية» وقیام الناس من قبورهم 
فزعين مروعين فتلك أول حالة. 

وا حالة الثانية: المساق إلى أرض المحشر حمیع الخلائق الملائكة والأنس وا جحن والشياطين 
والوحوش والطير وسائر الأحياء» فإنهم يساقون إلى أرض المحشر حفاة عراة غرلاً. قال 
قاضي القضاة: وکونہم عراة هو فی حال السوق» والنظر إلى العورة في الآخرة غير حرم ثم 
يكسون بعد ذلك في الموقف بکساء أهل ال جحنة ما وعدوا به» وأهل النار ما وعدوا به؛ وأرض 
المحشر أرض بيضاء وقاع صفصف ليس فيها ربوة عالية ولا وهدة منخفضة» بل صعيد 
واحد بسيطء لاتفاوت فيه. 

وورد أن الناس يحشرون أصنافاً ركباناً ومشاة على أرجلهم» ومشاة على وجوههم. فقيل له 
ملاشيية لخم : كيف يستطيعون المشي على وجوههم إنكارا من السائل لما لايعتاد؟ فقال 
نيام : «الذي أقدرهم أن يمشوا على أرجلهم يقدرهم أن يمشواعلى وجوههم. 

ومن أحوال ذلك اليوم وأهواله طوله» وقد قال تعالى: کان مِقَدَارَه:حمَسِينَأَلفَ سسَوٍ 4 
[العارج:٤].‏ 

وورد أنه كذلك» وأن المكلفين يقفون فيه مسين موقفاء کل موقف ألف سنة» ومن أحواله 
وأهواله أنه لا شمس فيه ولا قمر ولا نجوم» وأن السماء ت: تنشق وهي غليظة غلظها مسيرة 
خمسمائة سنة ثم تسيل كالفضة المذابة ويخالطها حمرة كما قال تعالى: *9 قدا أ | نْعَقّت الک ا 
فَكَانتَ ورد لهاان ٭4[الرحن:۳۷] أي حراء كدهن الزیت: والملائكة في حافاتہا وعلى 
أرجائهاء والجبال تصير فيه كالعهن المنفوش وهو الصوف: ويشتبك الخلائق بعضهم 
ببعض» ورد أنهم يحشرون كل صنف كا حلقة يطيف بها الصنف الآخر, ثم كذلك حتی 


oo 





م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج الجزء الثاني 2ه 











فقد أثبته الجمهور على الحقيقة للآيات الواردة به. 

ظ وما يروى عنه تا أنه يكون عند كل كفة ملاكہ فإذا رجحت كفة ایر نادى ألا إن فلانا 
قد سعد سعادة لا شقاوة بعدها أبدأء وإذا رجحت كفه اليسرى نادى ألا إن فلاناً قد شقي 
شقاوة لا سعادة بعدها أبدا. 





تكمل جميع أجناس الحيوانات» ثم تبدو الشمس بعد ازدحام الخلائق في المحشر وقد 
تضاعف حرها وتدنو من رؤوس الخلائق» حتى تصير قاب قوسین» ولايبقى ظل إلاظل 
العرش؛ ولا يستظل به إلا الملقربون المتقون, فيزدحم الخلائق ويشتد عليهم وهح الشمس؛ 
وحر الانفاس» ويفيض عرق كل حي من كل جزء من بدنه ومن تحت كل شعرة من شعره» 
فمنهم من يبلغ عرقه عقبيه» ومنهم من يبلغ نصف ساقیه» ومنهم من يبلغ خاصرته» ومنهم 
من يبلغ فاه» وغير ذلك. 

وق : تقف الخلائق شاخصة أبصارهم» منفطرة قلوبهم لايتكلمون ولا یکلمون ولا 
ينظر في أمرهم ثلاثمائة عام وعنه ٹا أنه قال بعد وصفه ليوم القيامة وهوله وطوله: 
«والذي نفسی بيده إنه لخفیف على المؤمن حتى يكون أيسر عليه من تأدية مكتو رق ". 

قلست: ولا يستبعد ما انطوت عليه هذه الأخبار فهذا كتاب الله ا متلو الذي لا ریب فيه يقول 
س ۰ ل حر سے م « 5 ر س e‏ سے ر سے سے سے 
الله سبحانه فيه: ٭ وم تک رو تھا تذڈهل ڪل م رض ت2 عما أره ضعت وَيَصَسَعٌ ڪل دات 
سنل کم اوی الا شکن ری رکا شم يك رانک عدب او کر * € ج:٢].‏ 
ثم نعود إلى تتبع مایفتقر إلى بيان أو التذييل من كلام الصنف في| أورده من ذکر بعض 
أحوال يوم القيامة. 

قوله: (فقد أثبته الجمهور على الحقيقة). 

أي اث ٥‏ على حقيقته وظاهره» وأنه ميزان ذو كفتين ولسان ينصب في المحشر يوم القيامة» 
فتوضع الحسنات في كفة والسيئات في أخرى» فإذا رجحت كفة الحسنات علم أن الموزون 
(۱) هو في كنز الغمال (ج/۱۱/برقم:۳۹۰۰۳) بلفظ : «والذي نفسي بيده إنه ليخف عن المؤمن حتى يكون أهون من صلاة 

مكتوبة يصليها في الدنيا». ظ 


00 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
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مز المجلد الثالث ...اقول في الوعيد السمعي يه 


وأما وزن الأعمال فليس على الحقيقة؛ لأنها أعراض ومما لا يجوز عليه الإإعادة ویج وز أن 
يجعل الله في إحدی الكفتين نورا علامة للطاعةء وفي الأخرى ظلمة علامة للمعصية ثم يرجح 
أحدهما. ويجوز أن تكون الأعمال مكتوبة في صحائف توضع صحائف الطاعة في كفه 
وصحائف المعصية في كه وفائدة ذلك تعجيل المسرة أو الغم ؛ 





عمله من أهل الخير» وإن رجحت كفة السيئات علم أنه من أهل الشر» وإن تساويا عند من 
يجيز استواء الثواب والعقاب علم أنه لیس من هو لاء ولا من هؤلاء. 

قيل: وهو ميزان. وقيل: بل موازين متعددة» وهو ظاهر الآية الكريمة. ) 

قوله: (فليس على الحقيقة). قد حمله بعضهم على حقيقته وهو باطل ما ذكره. 

وقوله: (ومما لا تجوز عليه الإعادة). هو لما تقدم من أن مقدورات القدر لا يصح إعادتها من 
القادر عليها لما ذكر هناك» ولا یصح إعادتها من القادر للذات لتأديته إلى مقدور بين قادرين. 

قوله: (ويجوز أن يجعل الله في إحدى الكفتين نوراً علامة للطاعةء وفي الأخرى ظلمة علامة 
للمعصية). 


قال أبو هاشم: فإن قیل: النور والظلمة أجزاء خفيفة لا ثقل فيها فکیف يصح وزنہا؟ 

أجيب: بأنه يجوز أن بخلق الله فيها ثقلاً بقدر ما جعلت علامة له من الثواب والعقاب. 

وقد قال بعضهم: يوضع الشخص في كفة وعمله في كفة» وهو غير متصور ولا مقابلة بينه 
وبين عمله إنم| المقابلة بین العملين. 
) قوله: (ويجوز أن تكون الأعمال مكتوبة في صحائف)... إلى آخره. 

هذا الوجه أرجح وأظهرء وقد ورد من الأخبار مايقضي به» فإنه روي عنه ملإشيلالهه : دیؤتی 
يوم القيامة لابن آدم بسبعین سجلاً كل سجل منها مد البصر مكتوب فيها ذنوبه» ثم يؤتى 
بقرطاس يوازي قدر الأنملة فيها شهادة ألا إله إلا الله فترجح بتلك السبعين. 

قيل: وهو حمول على أن تلك الذنوب صغائر أو انضمت التوبة عنها إلى الشهادة. 

قوله: (وفائدة ذلك تعجيل المسرة.. ) إلخ. 


000 











ذا تسر 
1 ا الاسلاقی 





ما المعراج _ ۱ الجزء الثاني © 
3ص س س ص عضو چپووچپچھوجٗکپجوپوچجووجڑسسجچوڈأ0ہکٗ]وجچچھڈُڈھجچعد 
فيكون ذلك جارياً محرى الثواب أو العقابء ويكون في العلم به لطفاً للمكلفين في الدنيا. 


وقد ذهب بعض الشيوخ إلى أن المراد بللیزان في الآخرة العدلء وهو خلاف الظاهرء ولا 
/۳۷۷/ موجب للعدول عن الظاهرء ولو كان كما ذكره لما كان لذلك الثقل معنى. 





هو كلام جيد لا غبار عليه» وهو إشارة إلى رد حجة المتكرين للميزان ا حقیقي فإنهم 
احتجوا بأنه لافائدة فيه. ‏ ` 

قوله: (ويكون في العلم به لطفاً للمكلفين). 

هكذافي المتن فيه خلل من جهة العربية ولعله من سهو القلمء وتحقيق اللطفية أن المكليف 
إذا علم ذلك عرف الاہتمام بحاله» وأنه غير مغفول عن محاسبته بنصب الميزان الذي هو 
الغاية القصوى في تحقيق الحساب والزيادة والنقصان فيكون أقرب إلى التحفظ فيا كلفه 
خوفاً من هتك الأستار والفضيحة على أعين الأشهاد. 

قوله: (وقد ذهب بعض الشيوخ إلى أن ا مراد باليزان في الآخرة العدل). 

أرادوا العدل في تحقيق الحساب السوي» وأن الجزاء على حسب العمل» وأنه لا يغفل عن 
صغيرة الأعمال وكبيرها من غير أن يظلم العباد مثقال ذرة» وهذا القول منسو ب إلى مجاهد 
التابعي الكبير والطربیشی والضحاكء وهو قول المطرفيه» وقد عزي إلى الحادي لا 

قوله: (ولا موجب للعدول عن الظاهر). 

يعني: لكون ذلك مکنا ولا مانع عنه من جهة القدرة ولا من جهة الحكمة. 

قوله: (لما كان لذكر ا لثقل معنى). 

أما لو کان للعدول عن الظاهر موجب فذکر الثقل لا يمنع من ذلكء ويكون من قبيل 
ترشيح الإستعارة وهو من أنواع البلاغة. 

فائدة: ورد أن صاحب اليزان يوم القيامة والقائم عليه هو جبريل 2ككَاق. 
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القول في الوعيد السمعي )ه٠‏ 
فصل/ وأماالحساب ونشر الصحف وإنطاق الجوارح, فمما لا يمكن إنكاره 


وفائدة جميع ذلك ما يرجع إلى اللطف في العلم به وصورة الحساب أن يخلق الله فيهم علماً 
ضروريا ما هم من ا لحسنات والسیثاتہ ولهذا صح منه تعالى بسرعةء وليس على حد ا حاسبة 
في الشاهل 


وأما إنطاق الجوارح فهو بأن يخلق الله تعالى فيها الكلام كما يفعله في ا حصی والشجر ؛ 


(فصل: قوله: (وأما ال حساب ونشر الصحف وإنطاق ال حوارح فممالا يكن إنکارہ). 


يعني: لما ورد من القرآن فيها كقوله تعالى: ل7 وف يحاست حساہا تسيا # [الانشقاق:۸]. 


+" عن جم 


وقوله: # وَإِدَا آلف نيرت € [التكوير:١٠].‏ وقوله: ا هدعم سمعهم وأبصدرهم وجَلُودهُم 
ِمَاكانوا يحْمَلُونَ € [فصلت:٠۲].‏ وغير ذلك من الآيات القرآنية والأخبار النبوية الواسعة. 
قوله: (وصورة الحساب)... إلى آخره. قال السيد صاحب شرح الأصول: غير أن محاسبة 
الله أيّانا لا تجری على حد ما تجري المحاسبة بين الشریکین أو المتعاملين» فإن ذلك يكون 
بخلق العلم الضروري في قلبه أنه یستحق من الثواب كذا ومن العقوبة كذا. 

قيل [الإمام یی لياف]: وفيه بعدہ لأن الحساب لم يوضع لمثل ذلك لغة ولا شرع وقد 
جوز أن تكون المحاسبة بكلام يخلقه الله سبحانه فيه بيان ماله وما عليه» وأن يعهد الله تعالى 
إلى بعض الملائكة أن يحاسب المكلف على كل تقدير» فأقرب الأحوال في كيفيتها أن يعرف 
بحسناته وسيئاته ويحصى- ذلك عليه» ويعرف بمقدار شواب الحسنات ومقدار عقاب 
السيئات» وسقوط ما يسقط من الأكثر في مقابلة الأقل» وبقاء ما يزيد على ذلك. 

قوله: (وليس على حد ا حاسبة في الشاهد). يعني: ىا يجري بين الشريكين والمتعاملين فإن 
ذلك يكون بعقد الأصابع وما يجري مجراه ولو كان كذلك لم تتأتَ محاسبة هذه الخلائق 
الواسعة بسرعة ولا يمكن إلا بمده مديدة وزمان طويل. 

قوله: (وأما [نطاق الجوارح)... إلى آخره. 

اختصر المصنف الکلام في ذلك وللعلماء في حقيقته وكيفيته اختلاف وخبطء وأما إنكاره 


00%۷ 
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أو بأن يبنيها بنية يصح منها الكلام ولا يقف على اختیارہ 





بالكلية فلا قائل به فالقرآن مصرح به في عدة آيات» كقوله تعالى: 3 دعام سَمَعْهَمَ 
وَأَبصَرَهُم وجلودشم 4. وقوله تعال: #وَمُكيْمنا آم وقد اَزمُلهُم 4 [يس:0]. وقال 
تعا ی: 3 تشبد عم التي ايدج وَأَتیْلْهَم # [النور:؛ ؟]. 

بل :الاد أن الأساء تشهد باسمعته والأبصاري آبعرتہ را ردي لاست من 
الحرام» وما أشبه ذلك ما يفضي إليها من المحرمات. 

وقيل: ا مراد بالجلود ا جوارح. 

وقيل: هي كناية عن الفروج. ظ 

قوله: (فهو بأن يخلق الله فيها الكلام). هذا هو الوجه العتمد عليه عند أهل التحقيق» وهو 
أقرب الوجوه وأجلاها عن الإشكال والاستبعاد» ويكون المتكلم وفاعل الكلام هو الله 
سبحانه» ونسبة الكلام والشهادة إلى الجوارح حينئذ من قبيل المجاز الإسنادي. 

قال جار الله: فان قلت: كيف تشهد عليهم أعضاؤهم وكيف تنطق؟ 

قلت: الله عز وجل ينطقها ك أنطق الشجرة بأن يخلق فيها كلاماً. 

قوله: (أو بأن يبنيها بئية يصح منها الكلام ولايقف على اختياره). 

أي يصح منھا الكلام لأجل تلك البنیة وظاهره أنه أراد بنیتھا بنیة كبنية اللسان واللهوات 
التي تصلح آلة للكلام وهذا لا يستقيم على ظاهره» لأن المتكلم إن كان صاحبها فهو يتكلم 
من لسانه ولا حاجة إلى ذلك» ويكون حيتئذ شاهداً لا مشهوداً عليه فلا یصح ذلك وقد منع 
عنه بقوله: (ولا یقف على اختياره) وإن كان المحدث للكلام الله سبحانه فذلك مما لايقف 
على تلك البنية» لأن الله سبحانه يصح منه إيجاد الكلام في كل محل كما يوج ده في الحصى 
والشجرء وإنا يتوقف على تلك البنية كلام القادر بقدرة فالأولى أن يكون المقتصود من هذا 
الوجه» وحاصله أن يجعل كل عضو من الأعضاء حياً بانفرادہہ متكلاً له آلة الكلام المبنية 
تلك البنیة المخصوصة» وهكذا ذكر السيد في شرح الأصول وصرح به» وضعف الشیخ أبو 
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هاشم هذا الوجه بأنه يلزم منه خروج الجوارح من أن تکون جوارحھم إذ قد صار کل 
عضو منها حیاً قاد رأ على انفراده إلا أن يراد أنه كانت جوارحهم وفيه خروج إلى المجاز» 
ورجح الوجه الأأول» وقد نسب إلى الشيخ أبي هاشم وجه آخر ونسب أيضا إلى الفقيه ميد 
وهو أن المراد أن يجعل تعالى في كل عضو آلة ويقع الكلام بهاء ويضاف الكلام إلى الجارحة 
حلول الكلام فيها کما يضاف إلى اللسان وإن كان المتكلم في الحقيقة هو الجملة. 

قلت: ولا يبعد أن يكون هذا الوجه هو مراد المصنف لكن فيه ما ذكرناه من الإشكال ويمنع 
من أن يكون مراداله. 

قوله: (ولا يقف الكلام على اختياره). فإن هذا الوجه مبني على أنه هو المتكلم. 

قبل [الإمام يحبى لكك]: وكل هذه الوجوه ممكنة لا يستبعد شيء منها كما استبعدہ 
أبوهاشم في ذلك الوجه؛ وذكر الإمام المهدي وجها رابعاً» وهو أن يكون المراد أن الجوارح 
تتکلم بلسان ال حال لا بلسان المقال» على معنى أن ا حال يقتضي_أن لو كان لتلك الجوارح 
لسان وقدرة على الكلام لتكلمت وشهدت فهو كقوله تعالى: ٭ فالتا نينا طابييتَ 4 
[نصلت:١١].‏ والوجهان الأولان أرجح وأصح لان فيه إبقاء للفظ التكلم والنطق على 
حقيقته وإنما التجوز فيهما من جهة النسبة» وفي هذا الوجه حمل اللفظ على جازه وهو أبعد من 
المجاز العقلی فلا يعدل إلى ذلك مع عدم الموجبء ولأنه لا معنى مع هذا الوجه لما حكاه الله 
من عتاب المعاتبين الجوارحهم إذا لم يكن منها نطق» ولا یکون لذلك وجه يسوغه ولا قاعدة 
يبنى عليها. ظ 

وقال الشیخ أبو القاسم: لا يصح أن يكون ذلك الكلام إلا من فعل الله قطع بالوجه الأول 
وهو الراجح کم تقدم. 


ینس : 


ذكر المصنف صورة ال حساب وصورة إنطاق ا جوارح وم یتعرض لصورة نشر الصحف. 
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فأما الدلیل عليه فهو ظاهر وقد اكتفى المصنف بظهور أدلة تلك الأمور كلها عن ذكرهاء 
وقد تكرر في القرآن ذكر إيتاء الکتاب باليمين وبالشمال: ووراء الظھر وقال تعالى: ‏ إِبَاما 
دځ ما کشر تَعْمَلُونَ € [الجائية:ة؟]. وقال تعالى: ٭ آقرا كبك کفیٰ تقك الوم كيك 
حًا # [الإسراء:٤٠].‏ وصورة ذلك أن المرضى عنه يناول كتابه بيمينه وذلك عنوان الرضاء 
والثواب» والمغضوب عليه يناول كتابه بشاله وذلك عنوان الغضب والعقاب» نعوذ بالله 
منھماء وني بعض الآثار أن الذي يناول بيساره يكون ذلك من وراء ظهره بأن يني يساره إلى 
ظهره لما في ذلك من تعنيفه. 

قیل [الإمام يحبى 5] : وذكر بعض الفسرہین أن يد العاصي تدخل في صدره حتى 
تخرج من ظهره ويناول كتابه كذلك» ثم إنه لا فائدة لنشر الصحف إلا الدراية ہما تضمنته. 
ويدل على أن صاحب الكتاب يقرا ما فيه؛ قوله تعالی: ‏ اقرا كبك کن فيك الوم عليَكَ 
حًا 4. 

قبل [الإمام بجی م#]: وقراءته لذلك إن كان غير أمي على ظاهره» وإن کان أمياً فبأن 
يلهمه الله تعا ی ما في الكتاب فيستطيع قراءته» وعن النبي مل شلام :يق ول الله للعبداقرأ 
كتابك كفى بنفسك الیوم عليك حسیباً فيخرس لسانه» فيقول تعالى للعبد: اق رأكتابك 
فتأخذه الرعدة. فيقول: يارب عذاب جهنم أحب إل من قراءة كتابي. فيقول الله تعالى: 
اذهب إلى الجنة فقد غفرت لك». 

قيل [الإمام يحبى مي]: ويحمل على أنه استمر على المعاصي حتی حضره اموت فتاب. 

وعن ا حسن البصري: (ليس تمن يموت إلا ودخل معه ملك في قبره ومعه صحيفة ودواة 
ويناوله صاحب القبر» ويقول: أكتب كل عمل عملته من خیر أوشر فیکتب: ثم يطوى 
الكتاب» فيضعه عند رأسه فإذا جاء يوم القيامة وخرج من قبره جاء ذلك الملك فيدفع إليه 
ذلك الكتاب ويقول: أتعرف هذا الكتاب؟ فيقول: نعم. فيقول: اق رأكتابك كفى بنفسك 
اليوم عليك حسيبا). 

0۰ 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


و المجلد اٹثائٹ .اقول في الوعيد السمعي ٢ہ‏ 


فصل/وأما الصراط: فهوالطريق 


قيل: وهو طريقان في الآخرة طريق إلى الجنة وطريق إلى النارء وعلى هذا يحمل قوله: 
ذاهدوه مکی 4 لالصافات:٣٢]ء‏ وقوله تعالى: # رط الین ات عَلتون #لالفاتحة:7]. في 
أحد وجوهه. 


(فصل: قوله: (وأما الصراط فهو الطريق). 

يعني: لغة وهو بالصاد والسين والزاي يقال: (صراط) و(سراط) و(زراط)» وشاهده قول 
الهذلي:- 

أكرعل الحروريين مهري وأحملهم على وضح الصسراط 

هكذا في الصحاح. 

وقال جار الله: الصراط الجادة من سرط الشىء إذا ابتلعه لأنه یسترط السابلة إذا سلكوه كما 
سمي لقي لأ یلتقمھمء والصراط من قلب السین صادا لأجل الطاء کقولك: (مصطر) في 
(مستطر)ء وقد يشم الصاد صوت الزاي وقرىء: بہن جمیعا وفص حاهن إخلاص الصاد 
وهي لغة قريش» ويجمع على ضرط ككتب» ويذكر ويؤنث كالطريق والسبيل» والكلام فيه 
يقع في أربع فوائد:- ظ 

الفائدۃالأولی: هل للمكلفين صراط أو صراطان؟ الذي عليه جمهور المتكلمين أنه صراط 
واحد. 

وقال بعضهم: بل صراطان وإليه أشار المصنف بقوله: (قيل: وهو طریقان.. ).. إلى آخره. 
هذا قول محمود بن الملا حمي. 

قوله: (في أحد وجوهه). 

يعني: وجوه تفسيره لان منهم من فسره بأن المراد طريق الحق وهو ملة الإسلام؛ ذكره جار 
الله في (الکشاف). 

الفائدة الثانية: هل هي طريق تجتاز أو غير ذلك؟ جمهور العلماء أنه طريق تجتاز في الأخرة» 

ھ۱٦‎ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


الجزء الثاني مہ 
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وذکر قاضي القضاة عن كثير من ا معتزلة أنه ليس بطریق يجتاز لكنه عبارة عن الأدلة الدالة 
على ما كلفناه في الدنيا من فعل أو ترك» وهي التي من تمقسك بہانجی؛ ومن تنكب عنها 
هوى. ظ 

وقال السید ني شرح الأصول: يحكى ذلك عن عباد بن سلیمانء وهو قول ضرار من 
المجيرة. ظ ۱ ۱ 
قبل [اللمههدي 52]: ولله ادي كتف كلام في تفسير قوله: ٭ أآَمْيدالضِرَط نَم > 
[الفاتحة:7]. یقضی بمثل قول ضرار» والمسألة غير قطعية فلا يخطأ المخالف. | 0 
ودليل القول الأول: وهو المختار أنه ظاهر القرآن فإن الصراط هو الطريق الحقيقي. 
ويؤيده الخبر المشهور الوارد فيه من مسند أبي هريرة» وفي آخره و«لجهنم جسر وهو الصراط 
أدق من الشعر وَأحَذ من السیف عليه كلاليب وحسك والناس يمرون عليه منهم كالبرق 
والريح» ومنهم من أخذته الکلالیب وا حسك: والناس بين ناج مسلم ومخدوش مکبوب في 
النار على وجهه»» وورد أيضاً عنه لغم : «أن بجانبي الصراط ملائكة بأيديهم خطاطيف 
من حديد يجذبون بها العصاة فيوقع وهم في النار». وورد أيضاً أن شعار الملائكة والرسل - 
والمؤمنين: «اللهم سلم اللهم سلم». 

ثم من المؤمنين المجاوزين للصراط من هو كالبرق الخاطف» ومنهم من هو كالريح» ومنهم 
من يمر کالفرس؛ ومنهم من يسعى سعيأء ومنهم من یمشی مشياًء ومنهم من يحبو حب و 
ومنهم من يزحف زحفاء فإذا خلص المؤمن وجاز الصراط وقد رأى تہافت الناس إلى النار 
وجذب الملائكة للعصاة إليهاء قال: ا حمد الله الذي نجاني من النار بعد إذ رأيتها. 

الفائدة الثالثة في صفته: الذي عليه جمهور المتكلمين أنه طريق متسعة لأهل ال حنة وتضيق 
على آهل النار مع إمكان المثي فيهاء وينكرون ما وردفي الخبر المذكور من دقته وحدته 
٠‏ ويقولون: إنما هو من کلام الحشوية» وقد حكى السيد صاحب شرح الأصول عن ا حشویة 


۲ھ 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


م المجلد الثالك يبي ل القول في الوعید السمعي _ہ 
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وقيل: هو جسر على جهنم يتفسح لأهل الحنة فيمرون عليها بسهولة ويتضيق على أهل 
النار ويصطرون عليه حتى إذا بلغ حدہ إلى مت مكانه من جهنم سقط نسال الله السلامة. 





أنه أدق من الشعر وأحَدٌ من السیف: فإن المكلفين يكلفون اجتيازه؛ فمن اجتازه فمن أهل 
الجنة ومن لم يمكنه ذلك فهو من أهل النار. 

قيل[الإمام يحبى #ي]: وبه قال بعض المتكلمين» وأجاز ذلك الإمامان المنصور بالله 
والمؤيد بالله يحيى بن حمزة» وفي كلام للومام + يحيى القطع بذلك» وأبطل السيد صاحب الشرح 
هذا القول: بأن تلك الدار ليست بدار تكليف حتى يصح إيلام المؤمن وتكليفه ما هذا سبيله 
في الحدة والدقةء وأيضاً فالصراط الطريق وما ذكروه ليس من الطريق بسبيل» واعترض 
الوجه الأول بأن مجيز ذلك يقول: لا یلحق المؤمن باجتيازه ألم ولاغم بل يقدره الله على اللشی۔ _ 
فيه بتيسير کم في إقدار الأنبياء وأهل الكرامات على ا مشی في الهواء وعلى الماء» وأما آهل النار 
فمستحقون ل نا مم بذلك من ألم أوغم. ۱ 

قال الإمام يحيى بعد ذکر الميزان والصراط: واعلم أن هذه الأمور ممکنة وظاهر الکتاب 
والسنة عليها فوجب الاعتراف بہاء ولا يقال العقل بحیل وزن الأعمال ويحيل المرور على 
الصراط وهو أدق من الشعر وأَحَدٌ من السیفء لأنا نقول: م لا يجوز أن نقول الموزون هو 
الصحف ويستدل بتفاوتها على تفاوت الأعمال؟ وأما المرور على الصراط فل الم يستحل 
الطيران نی المواء والمشي على الماء لا يستحيل المرور على الصراط» ومن نظر إلى كمال القدرة 
فلا يليق به استبعاد هذه الأمور. 

الفاندة الرابعة في موضعه: ذكر السيد صاحب الشرح وغيره من المتكلمين أنه طريق بین 
الجنة والنار» وذكر قاضي القضاة أنه طريق على باب النار» فمن كان من آهل الجنة مر على 
باب النار إلى الحنة ومن كان من أهل النار عدل به إلى النار وأدخل من باہہاء وحمل على هذا 
قوله: 9# ون نکر للا واردهَا . فجعل الورود ا مرور على باہہا. 

قوله: (وقيل: هو جسر على جهنم). 


ك٣‎ 











ری 
1 سط الاسلا می 


م المعراج الجزء الثاني )ه 











النار فيكون ورود المؤمنين النار بهذا المعنى صحيحاً من دون فزع ولا ألم» بل ريما يزداد 





هذا قول طائفة من المتكلمين وقال به الإمام يحيى بن حمزة» وهو مروي عن ابن مسعود 
والحسن وقتادة» (والجسر) بفتح الجيم وكسرها واحد الجسور التي يعبر عليها. 

قوله: (إن كان الضمیر عائداً إلى النار). 

ظاهره أن فيه وجھاً آخراً به يعود إلى غيرهاء ولم أقف على ذلك في شيء من التفاسير. 

قال جار الله: إن أريد بقوله: # وَلِن كرا لاوارذهَا 4. جنس الناس فمعنی الورود 
دخوهم فيها وهي خامدة فيعيرها المؤمنون وتنهار بغيرهم. 

وعن جابر أنه سأل رسول الله اٹم عن ذلك؟ فقال:دإذا دخل أهل الجنة الجنة قال 
بعضهم لبعض: أليس وعدنا ربنا أن نرد النار؟ فيقال هم قد وردتموها وهي خامدة. 

وعنه ات أنه سٹل عن هذه الآية فقال: سمعت رس ول الله شلام يقول:«الورود 
الدخول لا يبقى بر ولا فاجر إلا دخلهاء فتكون على المؤمنين برداًوسلاماً كما كانت على 
إبراهيم یسا حتى أن للنار ضجيجاً من بردها. 

وعن ابن مسعودہ وا حسن: وقتادة: هو الجواز على الصراط لأن الصراط مدود عليها. 
وعن ابن عباس قد یرد الشيءَ الشىء ولا يدخله كقوله تعالى: # ولماوردمة مذ 4 ظ 
[القصص:۲۳]. ووردت القافلة البلد وإن م تدخلہ 07 ظ 

وعن مجاهد: ورود المؤمن النار هو مس ا حمی جسدہ في الدنيا لقوله إيكاه:,الحمى من 
فيح جهنم»”. ويجوز أن يكون المراد جثوهم حوطماء وإن أريد الکفار خاصة فا معنى بينٌ. 
ويلحق بما تقدم ثلاث فوائد:۔ 

الأولى: اعلم أن من أحوال القيامة لا من أهوالها ا حوض؛ وهو من نعيم الآخرة» وهو ا مراد 
(1)- هو في كنز العمال (ج /۱۰ /رتم /۲۸۲۳۰). 


0» 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مل المچلد اٹڈائٹ سس سس بح هبي يبيب الول في الوعيد السمعی )0 
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ے۔۔ 


بقوله تعالى لنبيه صلإبشيل اليم : #إنا أعطيتدلف]أ ٹر € [الكوثر:١].‏ في أحد تفسيراته ففي 
مسلم عنه “٣ش‏ ام :ہ أتدرون ما الكوثر؟ هو نہر وعدني ربي عليه خير كثير» وهو حوضي 
ترد عليه أمتي» آنيته عدد نجوم الساء»» وورد عنه “نؤاٹ : «إنه أشد بياضا من اللبن» 
وأحلى من العسل» وأطيب ريحاً من المسك» أول الناس ورودا عليه فقراء المهماجرين» من 
شرب منه لا يظمأ أبدأ». 

الفاندة الثانية: هل يلحق من يستحق الثواب منذ مات إلى أن يدخل ال جحنة شیء من الالام 
والغموم لأهوال القبر والبعث والقيامة أولاء الذي عليه الجمهور أنه لا يلحقه شيء من 
ذلك فلا يتألم ولا يغتم. 

قالوا: لأن الألم والغم لا حسنان إلا لنفع واعتبارء أولاستحقاق» وا مؤمن لا يستحق ى ذلك» 
والدار ليست بدار تكليف» وهذا الدلیل عام في كل من لا يستحق عقاباً من الملائكة والأنبياء 
والأطفال والبھائم والصالحين من ا جن ولا يقال: هذا الدليل إنما يمنع من أن ينالهم غم من 
الله تعالى» ولا يمنع من أن يغتموا من قبل أنفسهم لظنون فاسدة» وأوهام كاذبة تتفق لهم 

ة ما يشاهدونه وعظمه» لأنه يجاب عن ذلك بأن العلوم كلها ضرورية في ذلك اليوم 

فلابد أن يعلم المؤمنون صدق ما وعدوا به والأمن من العذاب واستحقاق نعيم الأبد عل) 
ضرورياًء والعلوم لا تصاحبها الظنون والأوهام» ومن الأدلة على ذلك قوله تعالى: 9 ل 
ے2 يكرنهم الْفَرَغ اكير * [الأنياء٠١٠٠].‏ وذهب الشیخ أبو القاسم إلى تجویز الغم على 
المؤمنين وهو قول ابن الإخشيد لظواهر أحاديث وردت تقضی-بذلك من ذلك «أن النار 
تصیح صيحة شديدة يوم القيامةء فلا يبقى ملك ولانبي إلا جثى على ركبتيه من صيحتها». 
قال: والآية لا تمنع من ذلك لأنه إنما منع فيها أن بحزنہم الأكبر من الفزع. 

ويجاب: بأن غيرها من الآيات غير مقيد بذلك كقوله تعالى: # وهم من فرج یوما انون 4 
[النمل:۸۹]. 

الفائدة الثالثة: ذهب ا حمھور إلى أنه لا تكليف في الآخرة وبعد الموت. 


۵ھ 





ا 
المجلس لمت الأسلاماني 
یں 


الجزء الثاني جه 








QSSOCOVOVSOCSOVASOASOIODINOTAIOVALVOOONODOOCOVCONSNOCOONDOOCCOORNOVNVNNRNARORNVONNNSONNNVNNONARONNNONONoooenott ® 





وقال الشيخ أبو القاسم: إن أهل الآخرة مكلفون في الجنة والنار. 

قيل [الإمام يحبى لك]: ولا خلاف أن شكر م اللواشب غل أف الاه وأنه 
يقبح منهم القبائح العقلية إلا آنہم غير مكلفين بذلك لا هم عليه من الالجاء ولعدم المشقة. 
قلت: هذا كلام ركيك» وكيف يحكى الإجماع على أن شكر النعم واجب عليهم ثم يتفي 
التكليف؟ وهل التكليف إلا وجوب الواجب ونحوه؟ ' والظاهر من قول الجمهور أنه 
لاواجب عليهم ما ذكره"من الإ جاء وارتفاع المشقة. 


(1)۔ في (ب) ذكر. 
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اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


ما المجلد الثالث ب فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما یستحقونہ به 
سس س7 جع سس سجس سج مسسسعع م تسمه 307775 الس سهد اسع 
فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما یستحقونه 
وينبغي أن نتكلم في مقلمتین لا بد من ذكرهما: 


احدھمة في بيان معنى الصغيرة والكبيرة. 





(فصول في أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما يستحقونه) 

هي ثلاثة فصول: أوها: في أن وعيد الكفار مقطوع به. 

وثانيها: في أن وعيد الفساق مقطوع به. 

وثالثها: في شبه المخالفين في ذلك. 

فلفظ العصاة قصد به الكفار والفساق» ولا يدخل فيه هل الصغائر وإن كانوا عصاة. وإن 
كان يفعل بهم ما يستحقونه من إسقاط بعض ثوابهم حسب| يقابل عقابها. 

قوله: (وينبغي أن نتكلم في مقدمتين). 

أما المقدمة الثانية فلا كلام في توجه تقديمها لانبناء الفصول هذه عليهاء إذ أدلتنا فيها وأدلة 
المخالفين من قبيل العمومات: وأما المقدمة الأولى فالاحتياج إليها هنا وذكرها مقدمة هذه 
الفصول غير واضح الوجه» وكان ذكرها في فصول الإحباط والتکفیر أليق کا ذكره صاحب 
شرح الأصول بعد أن أتى بالکلام على الصغيرة والكبيرة عقيب الإحباط والتکفیر قال: 
لأنا إذا قلنا: إنم) يستحق المرء على الكبيرة من العقاب يحبط ثواب طاعاته» وما يستحقه على 
الصغيرة يصير مكفراً في جنب ماله من الثواب لم يكن بد من بيان معنى الصغيرة والكبيرة» 
ولعل الصنف لح إلى أن الفاسق هو فاعل الكبيرة لا الصغيرة» وأعظم مسائل هذه الفصول 
ذكر إيصال عقاب الفاسق إليه» وأنه غير معفو عنه فأراد أن يقدم ذكر الكبيرة والصغيرة 
لیتمیز الفاسق عن غيره من العصاةء ولأنه لابد [من]” أن يذكر في أثناء الكلام في هذه 


(۱). سقط في (ب). 


01¥ 





N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


مز المعراج الجزء الثاني جه 


أما القدمة الأول فالكبيرة هي ما يستحق عليها صاحبها من العقاب في کل وقت أكثر ما 
يستحق من الثواب في كل وقث. ۱ 

قلنة صاحبها ولم نقل فاعلها؛ لأن الكبيرة قد تكون من باب التروك 

وقلنا في كل وقت؛ لأنە رجا يفعل طاعة يستحق عليها عشرة أجزاء من الثواب في كل وقت» 
ثم إذا لبس عشرة أوقات صار له ماثة جزم من الثواب» فلو فعل يساس ھی 
J‏ ا 











الفصول أن التائب وصاحب الصغيرة مستثنيان من تلك العمومات فاتضح الوجه» وقد 
اشتملت هذه المقدمة على فوائد:- 

الأولى: في ذكر حقيقتهماء وهي ک| ذكر المصنف وهي [حقيقة]" جيدة سليمة عن 
الاعتراض مبنية على ما بنى عليه المتأخرون من المتكلمين من عدم اثبات الكبيرة والصغيرة 
القدورتین, فأما المتقدمون فيجعلون كلاً منھم| قسمين» محققة وهي ماكانت على ماذكر» - 
ظ ومقدرة فالكيرة الندرة ماصدرت من له ثواب عظيم كثير فزاد صل عقايهها وصارعقايها 
مكفراً في جنبه؛ ولو قدر أنہاصدرت من لايس يستحق مثل ذلك الثواب كان عقابها أكثر فهي 
كبيرة مقدرة وصغيرة حققة والصغيرة المقدرة نحو ما یرد من الفساق ماهو صغير في حق ‏ 
غيرهم فإنها حال صدورها منهم ليست بصغيرة حققة إذ لا ثواب لفاعلها يزيد على عقاہا 
لكنها صغيرة مقدرة» لأن فاعلها لو م يكن فاسقاً وصاحب كبيرة لكان له من الثواب ما يزيد 
على عقاہہا فهي في حقه صغيرة مقدرة وكبيرة محققة» وعلى قاعدة المتقدمين يزادني الحد" 
تحقيقاً أو تقدي را فعل السيد صاحب شرح الأصول. 

قوله: (ولا عبرة بما اجتمع له في الأوقات الماضية). 

يعني: فلا یقال: إن ثواب تلك الطاعة أكثر اعتبارا به لأن العبرة بأصل ما يس 7 


(0)- سقط في (ب). 
(). في (ب): الحدين. 
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والصغيرة: هي ما يستحق صاحبها من الثواب في كل وقت أكثر من عقابها في كل وقست, 
والاحتراز ما تقلم۔ وقد ورد السمع بأن في المعاصي صغائر وكبائرء قال تعاى: ليغار صَِيرةٌ 
وَلاكِيرَة 4 [الکیف:٤٤]؛‏ وقال تعالى: 9 الین نو کت را لان رحس إلا 4 [لنجم:7], 
وقال تعالى: *# وکر ا ہا لک والمسو وَاعصیان 4 [ا حجرات:۷]ء فجعل العصيان قسماً ثالف] 
وليس إِلا /۳۷۷/ الصغائر. 


وقت» ولهذا قال بعضهم في تحقيقه): الكبيرة المعصية التي يزيد عقاب صاحبها المستحق 
على أصل اقترافها على ثواب صاحبها المستحق على أصل طاعته والصغيرة المعصية التى 
عقاہہا الأصلي أقل من ثواب صاحبها الأصلي. ۱ 
الفاندة الثانية: أن في العاصی كبائر وصغائرء وإليها أشار المصنف بقوله: (وقد ورد السمع 
با في المعاصي صغائر وكبائر). وقد ذهبت العتزلة إلى أن جميع ذنوب الأنيياء وكل معصوم 
صغائرء وأن جمیع ذنوب الفساق كبائر» إذ لا ثواب لهم يزيد على عقابها نظراًإلى أن المعشبر - 
التحقيق لا التقدير» وأما سائر المكلفين فما علمناه كبيرة من معاصيهم فلا كلام فيه» وسائر 
معاصيهم يجوز أنها كبائر وأنها صغائر لان ذلك بحسب قلة الثواب وكثرته ولا يعلم ذلك 
فالمعاصي عندهم منقسمة إلى صغير وكبير وهو قول جمهور الزيدية» ولا فرق في ذلك بين 
العمد والخطأء واختلفوا هل يعلم عقلاً أن فيها صغائر أو لا يعلم إلا بالسمع. 

فقال أبو هاشم: يعلم عقلاً أن في الذنوب الصادرة من سائر المكلفين ما هو صغير بمعنى 
آنا نقطع بأن في ذنوبهم ما ينقص عقابه عن ثواب بعض الطاعات» بحيث لو جمع المكلف بين 
تلك الطاعات وبينه لكان صغيرا ساقطأ في جنبها. 

وقال أبو علي والقاضي: لا يقطع بذلك من جهة العقل وإنما يجوز فقط» إذ ما من ذنب يشار 
إليه إلا ويحتمل كونه كبيرا. 

قال أبوعلي: فإن أقل قليل من الطاعات لا يستحق عليه إلا جزءاً واحداً من الثواب» وأقل 
قليل من المعاصي يستحق عليه جزاءن لان موقع الطاعة في حق الله المنعم بأصول النعم 
وفروعها لیس كموقع معصيته والحرأة عليه والتوصل بنعمته إلى عصيانه» واتفقوا على أنا 
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سمعاً بان فيها صغائر كقوله تعالى: # لابعَادِرٌ صَِيرَةٌ ولا کہ إل احا 4. 
3 وکل صفبر وگه تر [القرناه]» ط إن يحتَنبوا کہابر ما هون عنة تَکير 
نکم ياك 4 [انسه:٠0:].‏ اولوق لضي 4. وظ اهر العطف 
اڈ فى تس کات کا ذكره لصاف رايس إلا الصفائيه وقال مان : # الین صتدبوں 
ْ کر الاڈیر والموجش إلا الس 4. 
وامرادب(اللمم)ماقل وصغر من المعاصي» والاستثناء على هذا منقطع» وهذا التفسير 
مروي عن ابن مسعود وأبي هريرة والشعبي وغيرهم» ومنهم من ذکر أن اللمم النظرة 
والقبلة وماكان دون الزنى» ومنهم من قال: هو الخطرۃ بالبال يريد إذا همٌ بمعصيته وم يعزم 
عليها. 
وقيل: (اللمم) أن يفعل كبيرة ثم يتوب عنها بسرعة ولا یعودہ وهو قول الحسن والسدي" 
والزجاج والاستئناء متصل على هذا . 
وذهبت سوسست ومنهم من قال بذلك إلا في معاصي الأنبياء وهو 
باطل بها تقد ظ 
بے اتام الكل عدم السام كبر وهو روي عن اشام 
پات ا فمذهب هؤلاء أنه لا صخر إلا ما صدر عن سهو أونسيان. 
وقال الشیخ أبوعلي: بل لا تکون الصغيرة إلاما صدر بتأويل أوترك استدلال لاما أقدم 
عليه مع العلم بقبحه فإنه كبير» ويبطله أنه لم يفرق الدليل الدال على أن في المحاصي ماهو 
صغير بين العمد وغيره» ولا مانع يمنع من کون العمد صغيرة ولأنه قد ثبت أن الصغيرة 
(۱) . السدي»ء هو: : إسماعيل بن عبد الرحمن بن أبي كريمة» أبو حمدء قال في جامع الأصول: : سمي بالسدي ؛ لأنه كان 
يقعد في سدة الجامع » واشتهر بهذا اللقب عند أثمتنا ملكي ٠‏ وهو مولى قريش » الكوفي» ذكره في الطبقات» وذكر تعديل 
الحدثين له» وجرح بعضهم له بسبب التشيع » وهو أحد الذين أخذوا عن الإمام زيد بن علي للك توفي سنة سبع ٠‏ 


وعشرين ومائة , وهو السدي الكبير» وأينما ورد مطلق في كتب أئمتنا فهو المرادء أما السدي الصغير فهو: حمد بن 
مروانء وكلاهما من الشيعة. 


0۷۰ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


لإ المجلد الثالٹ م فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما يستحقونم ‏ 
ہو ہیچ‪‫|وویسہچپ جج 6جچجھست سج 772 ؟ ساسع سه د سس سس د ها مموسسسمسوسیتککپٹھپپو‫سپسجستؤوفسسوژججشعرأسجھرب 1903071917 
وقد اختلف الشيوخ في هل من حق الصغيرة أن يكون محققة بأن يكون لفاعلها ثواباً يكفر 
عقابها أو يجوز أن يوصف بذلك تقدیراً بمعنى أنه لو کان له ثواب لكفر عقابهاء فقال بالأول 
بعضهم وقال بالثاني آحرون» وهو حلاف في عبارة وفائدته هل للكافر صغائر أم لاء 





واقعة من الأنبياء فإن كانت عن تعمد فهو الذي نقول» وإن كانت عن سهو ونسيان 
فلیست بذنب أصلا لأنہما مرفوعان» وإن کان لترك الاستدلال كا يقوله أبوعلي. 

قلنا: فهل ترك الاستدلال متعمداً وكان معصية فذلك مانقول» أوسهواء أولترك 
الاستدلال» ويعود الكلام فيه ىا تقدم فیتسلسل. 


نزیےمیدے: 


السهو والنسيان مترادفان» وقيل: السهو أعم» والنسيان خصوص با تقدمه علم, والخطأ 
ما صدر من غير قصدء وقد ذهب الجمهور إلى أنهبا معفوة من كل مكلف. 

وقال النظام : يعفى ذلك إلا عن الأنبياء فإنهم لعظم شأنہم أمروا بالتحفظ والتحرز من 
السهو دون غيرهم» ورد بأنه یستلزم تكليف ما لا يطاق لان السهو من فعل الله وهو سلب 
العلوم الضرورية والتحرز من فعل الله غير مكن» واعترض بأنه قد يكون سببه من فعل 
العبد كشرب المسكر فيمكنه الاحتراز. 

وأجيب: بأنه إذا فعل السبب عوقب على فعله لا على ما قعله حال السهو. . 

الفائدة الثالثة: هل من الصغيرة ما هو مقدر وكذلك الكبيرة» أوليسا إلا قسمأ واحداً؟ وهو 
المحقق وإليه أشار المصنف بقوله: (وقد اخحتلف الشيوخ.. ) إلى آخرہ. ذهب المتقدمون إلى أن 
کل واحد منهما قسمان محققة ومقدرة» وذهب المتأخرون إلى حلاف ذلك وقد سبقت الإشارة 
إليه» وهو کم ذکر المصنف خلاف لفظي. 

قوله: (وفائدته هل للکافر صغائر أم لا). وكذلك الفاسق؛ فعلى إثبات قسم المقدرة یکون 
لهم صغائر وهي ما لو صدر من المطيعين المؤمنين لكان ثواب فاعلها أكثر من عقابہاء ومثله 
يلزم في الكبيرة المقدرة فيكون للمؤمنين كبائر مقدرة» وهي ما لو صدرت من غيرهم من 
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لیس ثوابه کثواہہم لكان عقاب فاعلها أكثر من ثوابہ. ---- 

الفاندة الرابعة: هل يجوز التعريف بالصغائر أم لا؟ وإليها الإشارة بقوله: (واتفق الشیوخ 
على أنه لا جوز التعريف بجمیع الکبائر). 

وقوله: (وعلى أنه لایجوز التعریف بشيء من الصسغائر). وہمانی معنی واحد لأن 
التعريف بكل الكبائر يعلم منه أن ما عداها صغائر فهو تعريف بہا. 

واعلم أن التعريف بالصغائر من جهة السمع مكن إجماعاً كأن يدل دليل سمعي على أن من 
فعل هذه المعصية مع هذه الطاعات كان عقاہہا مكفراً بثواب تلك الطاعات» وأما هل يمكن 
معرفة الصغيرة بالعقل فاختلف فيه. 

فقال آبو علي والقاضي: لا يمكن ذلك إلا فی حق الأنبياء فإنه يعلم بالعقل أن معاصيهم 
صغائر. وقال أبوهاشم: بل يمكن أن يعلم عقلافي غيرهم كفيهم» کمن وهب لغيره ألوفاً 
ثم سرق عليه حبةء فإنه يعلم صغر هذه الإساءة في جنب إحسانه» فكذلك من أطاع الله 
عمره فلا یمتنع أن يعلم بالعقل صغر معصية يسيرة يفعلها بالنظر إلى طاعاته الكثيرة في المدة 
الواسعة» ورد ما قاله بأن كبر المعصية وصغرها هو بالنظر إلى عظمها وعدمه وكثرة عقاہا 
وقلته ومقادير الثواب والعقاب بحسب الموقع» ولا طريق للعق ل إلى تحقيق ذلك. واتفقوا 
على أنه لا يجوز التعريف بالصغائر من الله تعالى» ثم اختلفوافي التعليل» فقال أبوهاشم 
والجمهور: لأنه إغراء بفعلها حيث خلق في المكلف شھوتہا ومكن منها وعرّف بأنه لا يناله 
العقاب عليها بل يزيد ثوابه على عقابها فيخلص منه وهذا معنى المفسدة. 

وقال أبوعلي: بل لان التعريف بها إباحة ها إذيعلم المعرف بها أنه لا ضرر عليه فيها ولا 
معنى للإباحة إلا ذلكء ورد بأن ذلك يخرج عن الإباحة لکونہا تسقط بعض ثوابه وذلك 
ضررء وأما معرفة الصغائر لا بتعريف الله فقد قال جعفر بن مبشر ومن ذهب مذهبه: إن 
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م المجلد الثالث .س فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما يستحقونم لله 
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واتفق الشيوخ على أنه لا يجوز التعريف بجمیع الکبائر؛ لأنا نعلم أنما عداها صغير فنكون 
في حكم المغريين بهه وعلى أنه لا يجوز التعريف بشيء من الصغائر قبل فعلها لأنا نكون في 
حكم المغريين فأما بعد فعلها فيجوز كصغائر الأنبياء ولا یلزم أن يكونوا مغريين بها؛ لأنھم 
لا يقطعون بأن الذي بقي من ثوابهم يكفر عقابها مرة أخرى» وكذلك لا نكون نحن مغريين 
بفعل مثلها؛ لأنا لا نقطع بأن لنا ثوابا يكفر عقابهاء فأما بعض الكبائر فيجوز أن يعرفها 
بأعيانها نحو الزنى وشرب الخمر وقتل النفس. 


الصغير ما كان عن سهو أو تأويل فتعرف'' الصغائر بذلك. 

قوله: (فأما بعد فعلها فيجوز)... إلى آخره. 

احترازاً عن سؤال یرد وهو أنكم قد حكمتم على ذنوب الأنبياء بأنها صغائر وهم عارفون 
لذنوبهم» فيعلمون أنها صغائر وفي ذلك إغراء هم بفعلها وتقریر. 

الجواب: أن الطريق إلى صغر معاصيهم ليس تعريفهم بها قبل فعلها بل كونها وقعت منهم 
فلا تعلم صغائرهم إلا بعد فعلهم لما ولا إغراء بعد الفعل» واعترض بأن النبي إذا علم أن 
كل ذنب يرتكبه فهو صغيرة مكفرة فقد عرف الصغائر وحصل الإغراء» ورجح في الجواب 
أن تعريف الصغائر ليس بإغراء على الإطلاق» بل يختلف ا حال فيه باختلاف المكلفين» فمن 
كان عظيم الرغبة منهم في طاعة الله شديد التعظيم له» حريصاً على امتثال أمره ونبيه کمن 
یتحمل مشاق فعل المندوب وترك المكروه ولعاً بتحصیل الثواب لا یکون التعريف في حقه 
إغراء وهذه حالة الأنبياء فلا يكون تعريفهم بالصغائر إغراءً ھم؛ ويكون تعريفهم بنقصها 
من ثواہہم وكونها معصية كافياً في الزجر عنها. 

الفائدة الخامسة: نی التعريف ببعض الکبائر وهو جائز لأنه لايقع منه تعيين الصغائر ولا 


يلزم منه حذور. 


)١(‏ .في (ب): فقد عرفت. 
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المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


5 المعراج الجزء الثاني جه 











وبا ملق ما كان عليه عقاب في الدنيا وما عداه قيل لا نقطع بكون شيء منه كبيراً . 





قوله: (وبلإجملة فما كان عليه عقاب في الدنيا وماعداه)... إلخ. 

الذي يذكره المحققون أن الكبيرة تتعين بأمور منھا ما ذكره الصنف من أمر الله تعالى بإقامة 
الحد عليها كقطع الطريق» والسرقة وشرب الخمرء والزنى 

ومنها وصف صاحب الذنب بأن عليه غضب الله ولعنته كما وردفي الفارٌ من الزحف. 
وني قاتل المؤمن 

ومنها ذكر الإحباط كما ورد في الشرك إذا صدر من النبي نحو: ا لین اشک لطن 


ملت € [الزمر:٦٦].‏ 
ومنها الوصف بالكبر کے| قال في قتل الأولاد: لن قله كان خطنًا كرا * 
[الإسراء:١7].‏ 


عر ك ي 


ومنها الوصف بالعظم نحو قوله في القذف: ھ وهو یناو مه 4 [لنور:ه١].‏ 

ومنها الوصف بالفحش نحو قوله فی الزنا: للك َة 4 [الإسراء:؟:]. 

ومنها الأمر بالقتال على تلك المعصية نحو: # فيلو لى تی € [ا حجرات:4]. لأن ذلك 
يستلزم إباحة دم العاصي ومن أببح دمه فلا يستحق مدحاً ولاثواباً. 

ومنها ما وقع إجماع قطعي على أنه قسق كالاستخفاف بالإمام وعقوق الوالدين. 

فلت: والاجماع القطعي غزير الوجدان لکن قد ورد من الأخبار ما يقضى_بكبر العقوق 
كقو له ملسم : ,ألا أخب ركم بأكبر الکبائر؟ قلنا: بی يا رسول الله. قال: الشرك بالله وعقوق 
الوالدين_وكان متکتاً فجلس ثم قال-: ألا وقول الزو ألا وقول الزوره". فما زال يكررها 
حتى قلنا: لیت أنه سكت» ولا يعتمد هنا إلا الأخبار المتواترة. 


)01( ۔ حديث «ألا أخبركم بأكبر الكبائر» هو في الترغيب والترهيب عن أبي بكرة قال: : قال رسول الله نیل : «ألا أنبئكم 
بأكبر الكبائر ثلاثا ٠‏ قالوا: بلى يا رسول الله » قال: الإشراك بالله وعقوق الوالدين؛ وكان متكثا فجلس وقال: ألا وقول 
الزور وشهادة الزور. . إلخ؛ قال: : رواہ البخاري ومسلم والترمذي أه وفي معناه أحاديث كثيرة. 
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م المجلد الثالث دل فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما یستحقونہ ه 





وقيل: نقطع بذلك فيما تناوله وعيد يخصه كالكذب والغيبة. 


قوله: (وقيل: نقطع بذلك فيما تناوله وعيد). 
هذا قول أبي القاسم» ورد بأن الصغائر كلها متوعد عليها لأن الوعيد عليها داخل في وعيد 
العصاة نحو: # وم : يَعْص الله ورسوله, * [النساء:4١].‏ فلم يفصل بين عاص وعاص» 


مرج مسر ے۶ ص سے في 
فنا 


وكذلك قوله: ٭ فَليَحْدَرِاَلَيِنَ يحالِمُويعَنٌ سرو > [الدور:77]. فإنه وعيد یدخل فيه صاحب 
الصغيرة وهذا على جهة الإلزام لأبي القاسم وهو أن يقال: إذا كنت تجعل ما توعد عليه كبيرة 
مطلقاً لزم ألاايكون في المعاصي صغيرة» فإنه قد ورد الوعيد على فعلها ولم يعتبر إلا ورود 
الوعيد على المعصية» لکن من قواعده أنه لا وعيد على صغيرة أصلاء ومشل ذلك عن أي 
هاشم في صاحب الصغيرة والتائب فإنه ذهب إلى أنهم| غير داخلين في الوعيد. 

وقال الشيخ أبو علي والأكثر: إنہم| داخلان فيه لکن هما مستثنيان عن دخول النار. 

قیل: والخلاف لفظي لأنه لا حلاف في المعنى» والأصح أن الوعيد على المعصية لا یقفی۔ 
بكبرها لأن الوعيد عليها هو باعتبار عقاہہاء ولا مانع من أن يكون ثواب فاعلها أكثر من 
عقابها فيكون خالصاً عن الوعيد کالتائب» ويكون تمام الوعيد مقيداً بألا يكون ثواب فاعلها 
أكثر من عقابهاء وعلى هذا فلا یقطع بكون الرکون إلى الظلمة فسقاً وإن كان الوعيد قد ورد 
عليه بعينه كقوله تعالى : « ولا مکنا الينَ مک اللا 4[موہ:۱۳١].‏ فتكون _ 
نحو أخذ الولاية منهم معصية محتملة. ومن قال: إن الوعيد على المعصية بعينها يقضي- 
بكبرها جعل الركون كبيرة» وقطع على آخذ الولاية بأنه فاسق» وقد فسقه الشيخان لا لأجل 
الآية بل لأن ذلك في حكم الإظها لإمامته» وفيه إشكال لأنه يقال: من أين أنه يعد فسقا للعلة 
التى ذكراها. 
تس 

اختلف فی تعیین ما قامت الأدلة على كبره من المعاصي فعن عبدالله بن عمر رضي الله عنه|: 


ُنہا الشرك بالله» وقتل النفس بغير حق» والزنى» والقذف» والسحرء وأكل مال اليتيم» 


09/6 





اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


الجرء الثاني of‏ 
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والفرار من الزحف» والإلحاد في الحرم» وعقوق الوالدين. وزاد أبو هريرة: أكل الرباء وزاد 
عل غایسایا: السرقةء وشرب ا حمرء وزاد جمهور العلماء: الخروج على الإمام» وقال بعضهم: 
البغي على المحق» وزاد بعضهم: النميمة أخذاً بظاهر قوله: لإإن جا قاسقا * 
[الحجرات:7]» وفيه نظر فليس في الآية ما يقضي بأن ذلك يوجب فسقه» وعد بعضهم منها 
القنوط من رحمة الله والإصرار على معصية الله. والأمن من مكر الله. 

وهاهنا قاعدة لا يغفل عنها: وهو أن صاحب الكبيرة فاسق» ولا يصح التفسيق إلا بدليل 
قطعي و تحقيق» فمن ذلك يعرف أنه لا يصح إثبات الكبيرة إلا بقاطع» ولامانع من أن 
يستقيم الدليل القاطع لبعض دون بعض وما لم تقم الدلالة القاطعة على كبر معصية فلا 
ينبغي ا حکم بکبرها. 

الفائدة السادسة: ذهب الاکٹر إلى أن الإصرار على الصغيرة وعدم التوبة عنها لايقطع 
بكبره. 

وقال أبو القاسم: كل إصرار كبيرة فهذا الإصرار كبير» وهو مردود بأن كبر المعصية لا يعلم 
إلا بالسمعء ولا دلیل في السمع قاطع على أن ذلك الإصرار كبيرة فيبقى محتملاً. 

الفائدة السابعة: قال الشيخان: فاعل الصغيرة يسمى ظالماً لنفسه لأنه عصى-الله وتعدى 


حدوده؛ ومن کان كذلك فقد ظلم نفسه. ویدل عليه قوله تعالى: # رب انی ظلمت نف فاغضش 


سے 
سے 


في 14لقص--ص:١۱].‏ # لاله الا ات سک إن کنن یں لیے 4 
[الاتےء:۸۷]ء مع أن معاصي الأنبياء صغاش ولأن معنى ظلم النفس أحد أمرين: إماتفویت 
النفع أو جلب الضرر ناء ولا بخلو فعل الصغيرة عن أحدهماء واختلف الشيخان في أ 
العلة في ذلك. 

فقال أبو هاشم: تفويت النفع لأنه يسقط من ثوابه ما يقابل عقابهاء ولا كان أبو علي لا يقول 
بأنه یسقط من الثواب شيء في مقابلة عقابها لعدم اعتباره الموازنة» قال: إنه ظالم لنفسه لجلب 


0۷٦ 
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وأما المقدمة الثانية فقد ذهب الجمهور إلى أن في اللغة ألفاظاً موضوعة للعموم وهي: (مَنْ) 
و(ما) و(أين) و(متى) و(أي) في الاستفهام والجازاۃ, (وکل) و(جميع), والنكرة ف النفيء 
وا حمع الضاف: والاسم الفرد وا حمع إذا دخلهما اللام ؛ 





الضرر وهو مشقة التوبة» لأنه بفعل الصغيرة عرّض نفسه لذلك» ورد بأن التوبة مشقتها 
مجبورة بما يستحق من الثواب عليهاء والضرر لا يعد ظلم] إلا إذا خلا عن النفع. 

قولة: (وأما المقدمة الثانية: فقد ذهب الجمهور إلى أن في اللغة ألفاظاً موضوعة للعموم). 
هذا مذهب الزيدية والمعتزلة. 

قوله: (وهي: منء وما وأين» ومتی, وأي في الاستفهام والمجازاة). 

(مَْ) لما يعقل و(ما) لما لا یعقل ء وهما اسمان ببذين المعنيين المذكورين» و(أين) اسم ظرف 
مکانءء و(متى) اسم ظرف زمان» و(أي) اسم مثا ها على الترتيب: (من في الدار)» (من 
دخل داري أكرمته)» و(ما نی الدار)(ماتصنع اُصنع) و(أين قعدت أقعد)» و(متى 
تسافر)» (متى سرت سرت)» و(أي الرجال عندك) (أيا تضرب أضرب). 

قوله: (والنكرة في النفي). 

مثال ذلك: (ما في الدار أحد) (ليس في الدار أحد). 

قوله: (والجمع المضاف). 

نحو (عبيد زيد)» و(أبناء عمرو)» و(أخوة خالد)» ونحو ذلك. 

قوله: (والاسم المفرد وا حمع إذا دخلهما اللام). يريد اسم ا لجنس نحو (الرجل) وجمعه 
نحو (الرجال) والصفة نحو (الضارب) و(المسلم)ء وا جمع نحو (الضاربين) و(المسلمين) 
وأراد باللام (لام) التعريف نظراً إلى أنه وحده حرف التعريف ولم يعتد با همزة کما ذلك رأي 
بعض النحاة» والأكثرون يجعلون التعريف بمجموع الهمزة واللام» والمراد ما دخله حرف 
التعريف لغير عهد ف) كان للعهد فهو مقصور عليه كما رحد ا سا بی سے 
صفتهم كيت وكيت) ثم قلت: (ففعل الرجال). ومثاله في المفرد: كم أَرْسَلنا إل فعوں رسو 


OV 


:پر 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


5( المعراج الجزء الثاني ٢ہ‏ 





بحسب خلاف بين الشيوخ. 





زع ممص فِرَعو ثلرولَ € [المزمل:17.15]. 

وضابط ما هو للعهد أن يسبق بحضور حسي کم مثلناه» أو كان مشاهداً حال الخطاب 
كقولك: : (القرطاس) لمن رأيته يسدد سهراًء أو حضور علمي وهو مالم يسبق له ذكر ولا 
مشاهد نحو: لد هما ف آلتار € [التوبة: ٠‏ ]. #إذ ايعو تحت الج رو # 
[الفتح:۱۸]. وهذا هو مقصود النحاة بالعهد الخارجي» وكذلك لا یفید العموم ما قصندبه 
العهد الذهني كقولك: (ادخل السوق لتشتري لنا لحأ). قبل أن يجري ذكر سوق بعينه» ولا 
هو بمشاهد في تلك ا حال. 

قوله: (بحسب خلاف بين الشيوخ). 

اعلم أن القول بأن جميع تلك الألفاظ موضوعة للعموم هو قول الجمهور من علمائنا وهو 
الصحيح» وخالف الشیخ أبوهاشم في الاسم المفرد وا حمع الداخل عليهما الألف واللام 
وني المجمع ا لمضاف» فزعم أنها ليست من ألفاظ العموم» ووافقه في الاسم المفرد فقط أبو 
ا حسین والرازي والفقيه مید. 

وهاهنا جهة أخرى من الخلاف» وهي أن منهم من أدخل في العموم لفظاً غير الألفاظ 
المذكورة وذلك اسم الجمع المنكر نحو (رأیت رجالا). زعم الشيخ أبوعلي أن ذلك من 
ألفاظ العموم؛ واجمهور على أنه ليس بعام وهو الصحيح؛ بدلیل أنه لا یصح منه الاستثناء 
فلا تقول: (رأیت رجالا إلازيداً) . وكذلك اختلف في نفي التساوي نحو: # لاستوی 
حب الکار وأَححبْ الْجَنَّةَ © [المثر: ۰. فالجمهور على أنه لا یقتضی العموم ولا یدل على 
نفي الاستواء في کل صفة من صفاتماء ویکفی في صدقه عدم التساوي من وجه واحد وفي 
صفة واحدة. وقال ابن ا حاجب: بل يقتضي الشمولء وأنه لا يشترك المنفي عنها الاستواء في 
وجه من الوجوه. 


۷۸ھ 


ذا تسر 
1 ا الاسلا 


مز المجلد الثالث ل فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما یستحقونہ بله 

وقالت المرجثة: ليست للعموم ثم اختلفوا فقال بعضهم: هي للخصوص, وقل بعضهم: 
هي مشتركة بين العموم وا خصوص, وقال بعضهم: هي للقدر المشترك أي لا تفيد لا 
العموم ولا الخصوص ولا ينع منهما 


قوله: (وقالت المرجثة: ليست للعموم). 

ظاهره أن الخلاف نی هذه المسألة ختص بالمرجئة وناشئ عن مذهبهم في الإرجاء ولیس 
عندي كذلك» بل ا خلاف في أن للعموم ألفاظء أولا خلاف لغوي لايتعلق بالإرجاء. 
ويصح أن يقول بالوعيد من خالف في هذه المسألة وأن يرجي من يوافق فيها. 

قوله: (فقال بعضهم: هي للخصوص). يعنون للبعض لا للكل» فیصدق ثبوت الحكم 
لفرد إلا لفظ ا مع فيحمل على ثلاثة فقط فإذا قلت: (جاء الرجال). أفاد مجيء ثلاثة من 
هذا الجنس» وإذا قلت: (من دخل داري أكرمته). أفاد إكرام بعض داخلى الدار بحيث أنه 
يخرج عن الخلف بإكرام داخل واحد» ويحكى هذا عن الأشعري. 

قوله: (وقال بعضهم: مشتركة بين العموم وا خصوص). يعنون فيستعمل تارة للشمول 
والاستغراق» وتارة للبعض فهي لفظ مشترك بین معنيين لا من حيث اتفاقه|. 

قوله: (وقال بعضهم: هي للقدر المشترك). 

أي لا تفيد العموم ولا ا خصوص ولا تمنع منهماء وهذه الرواية م أقف عليها في كلام غير 
الصنف: وف العبارة ما فيها لكن أقرب مايحمل عليه أن العنی کون تلك الألفاظ 
موضوعة" للقدر المشترك بین العموم وال خصوص فیکون من قبيل المتواطيء. 

وقوله: (أي لا تفيد العموم ولا الخصوص). 

معناه لا يفيد کل واحد منهما على انفراده مثل لفظة: (ا حیوان). باعتبار الإنسان والضرس 
فإنہا موضوعة للقدر المشترك ولاتفيد أحدهما بعينه ولا تمنع منهماء لكن وما القدرالمشترك 
بین العموم والخصوص فان نقيضان» وقد جرى في كلام ابن ا حاجب ما يقضي بأن منهم 


o۷۹ 





ذا تسر 
1 اك الاسلا 


مز المعراج الجزء الثاني جه 





وقال بعضهم بالوقف مطلقاً. وقال بعضهم به في الأخبار خاصة. 
لنة أن الاستغراق معنى عقله أهل اللغة ومستهم ا حاجة إليهه فيجب أن يضعوا له لفظ]ً ` 
لقوة الدواعي مع القدرة. 





من يقول: بأنها من قبيل المتواطيء موضوعة للقدر المشترك بين العموم والمخصوص لأنه 
ذکر أن الخلاف في الألفاظ هل للعموم أو للخصوص كا خلاف في لفظ الأمرهل للوجوب ‏ 
أو للندب ومن ا خلاف هناك أنه متواطي فيه وموضوع للقدر المشترك بينه) إلا أن شارحي 
كتابه في تفصيلهم للخلاف ألغوا ذلك وم يثبتوه ولا عزوہ إلى أحد. 
ا 4 ع ما 

قوله: (وقال بعضهم: بالوقف مطلقا). تحقيقه آنہم قالوا: إنا وجدنا ألفاظ العموم مرة 
تستعمل في العموم» ومرة تستعمل في الخصوص ول يعلم هل استع اها فيهما حقيقة فتکون 
مشتركة» أوحقيقة في أحدهما ومجازاً في الآخر» فنقف ويسمون الواقفية. 

قوله: (وقال بعضهم: به).أي بالوقف (في الأخبار خاصة). 

ومفهومه وأمافي غيرها فيقولون: بأنها للعموم» ومنهم من ذهب إلى أنها إذا وردت في غير 
الأخبار حملت على الاستغراق» وأمانی الأخبار فهي غير موضوعة له وحكى أبوالحسين 
خصوص إلا بقرينة ودلالة» وهو مذهب معزو إلى بعض المرجئة وحكى هذا أيضاًعن ` 
قوله: (لنا أن الاستغراق معنی عقله أهل اللغة)... إلى آخرہ. 

هذه طريقة سلكها الشیخ أبو عبدالله وهي مبنية على ثلاثة أرکان:- ۱ ۱ 
أولها: أن العموم معنى عقله أهل اللغةء ودليله: أنہم أرباب العقول الكاملة فلا يجهلون 
ذلك. 

وثانيها: أن حاجتهم ماسة إلى التخاطب به»ء ودليله: أن الواحد منهم يحتاج إلى أمر ونمي 
وخبر واستخبار ونح و ذلك» وتمس الحاجة إلى شمول ذلك الأرب لمن يريده منه ويطول 


۸۰ 


ذا تسر 
القد اندیس الاسلا 


ملا المجلد الثالث-ب فصول في بيان أن الله تعالی يمعل بالعصاة ما يستحقونہ 0ه 
کس بےریےھھتْ س ج س ڪڪ جڪ ججج 

قال الخصوم: يجوز وإن عقلوه ألا يضعوا له كفعل الحال والاستقبال, والاعتماد سفلاً وعلواً 
ورائحة المسك والكافور. 


سوہ عر وعد سام إل سرب 

على أنهم قد وضعوا ملہ الأشياء ألفاظاً لكنها مركبةء فقالوا: : زيد يفعل الآن أو غداًء أو 
اعتماد سفلي ورائحة مسكہ قالوا: الا شتراك بین الكل والبعض معنى عقلوه أيضاً كمن 
يريد أن يشكك على غيره. 

قلن: لذلك لفظ يخصه نحو: جاءني إما كل الناس وإما بعضهم. 

دليل: من في الاستفهام إماحقیقة مح ی و »وإلالماحسن أن 
يجيب بذكر جميع العقلاء وإما مشتركة بينهما وهو باطلء وإلا لما حسن أن يجيب حتى 
يستفهم السائل عما سأل» فيقول: أعن الرجال تسأل أو عن النساء؟ وإذا قال عن الرجال قال: 
أعن العرب أم العجم؟ وإذا قل: عن العرب, قل: أعن ربيعة أم مضر؟ وهلم جرا إذ ما من 
لفظ يجيب به إلا وهو مشترك عند المخالف ومعلوم /۷۷/ استقباح هله الأسثلة 





عليه تعداد من يريد منه ذلك» فلذلك مستهم ا حاجة إلى عبارة شاملة يحصل بها ا مراد. 
وثالئها: أنه يجب أن يضعوا للشمول لفظأء ودلیل ذلك: أن من حق القادر على أمر متی 
توفرت دواعيه إلى إيجاده أن يوجده وإلا خرج عن كونه قادرا. 

قوله: (كلامنا في معنى تشتد الحاجة إلى العبارة عنه). يعني: وهذه المعاني التي ذكرتم لا 
تمس الحاجة إلى التكلم بم يكشف عنها كالعموم وقد اعترض ابن الحاجب هذه الطريقة بأنا 
لا نسلم افتقار العموم إلى وضع لفظ له مفرد فإنه قد يستغنى بالمجاز وبا مشترك عن ذلك. 
قوله: (وإلا ماحسن أن يجيب بذكر جميع العقلاء). 

يعني: لما حسن من حيث وضع اللغة إلا لقرينة تقضي بأن المستفهم أراد غير ا حقیقة. 

قوله: (حتى يستفهم السائل). 

يعني: إذا لم يكن ثم قرينة حال ولا مقال تقضي ي بإرادة أحد المعنيين. 


کر 





ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 
لقجلس نا : : 


مط المعراج 





الجزء الثاني جه 
دليل: يصح الاستثناء في جميع ما تقدم ذكره وذلك علامة العموم؛ لأن من حقه أن يخرج من 
الكلام مالولاه لوجب دخوله تحت 

قالوا: يخرج ما لولاه لصح دخوله لا مالولاه لوجب. 

قلنا فكان إذا يصح الاستثناء من ا طمیع المنكر نحو أكرم رجالاً إلا زيداً وهم قد منعوه لكونه _ 
يخرج ما لولاه لصح دخوله لا مالولاه لوجب, وتأولوه حيث ورد بأن المعنى ليس بعضهم 


زيدا. 





قوله: (وهم قد منعوه). 

يعني: أهل اللغة وأرباب العربية فإنهم شرطوا في صحة الاستثناء حصول الفائدة» قالوا: 
فلا يصح أن يقال: قام قوم إلا رجلا. لعدم الفائدة. 

قوله: (وتأولوهحيث ورد. ) ...إلخ. الظاهر أن إلا إذاجاءت بعد ا جمع المنكر حك 
عليها أهل العربية بأنها صفة بمعنی (غیر) لتعذر معنى الاستثناء» فقالوا : في قوله تعالى: # لو 
کان فما مةل أنه مستا [الأنبياء:77]: إن (آلحة) وصفت بإلا كا توصف بغير لو قيل: 
آلهة غير الله. هكذا ذكر جار الله وغيره. ) 

فإذا عرفت هذا فقول المصنف: (أن المعنى ليس بعضهم زيداً). غلط فإن هذا هومعنى 
الاستثناء الذي نفاه» ولكنه نت إذا خاض فيا يرجع إلى العربية كبى جواده وما وَرَى زناده. 
قال صاحب (مغني اللبيب): الثاني من وجوه (إل) أن تكون بمنزلة غير فيوصف بها وبتاليها 
جمع منكر أو شبهه» فمثال ال حمع المنكر: # لَوْكَانَ فیا ایال الد سد دتا 4. فلايجوز في 
(إلآ) أن تكون للاستئناء من جهة المعنى» إذ التقدیر حيتئذ: لو کان فيه آشة ليس فيه الله 
لفسدتاء وذلك يقتضي بمفهومه أنه لو كان فيهم آ مة فيهم الله لم يفسدا وليس ذلك المرادء ولا 
من جهة اللفظ لان ا مة جمع منكر في الإثبات فلاعموم له فلا يصح منه الاسٹثناء ولو 
قلت: (قام رجال إلا زیدا). لم يصح اتفاقاء فانظر كيف جعل التقدير بلیس بعضهم زيداً 
معنى الاستثناءہ وهو صحیح فإن معنى (جاء القوم إلا زيداً) لیس بعضهم زيداً. 


OAT 


ذا تسر 
1 ا الاسلا 


مڑ المجلد الثالك لل فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما یستحقونہ 4ه 





وبعد: فالاستثناء من الأعداد يخرج ما لولاه لوجب دخوله نحو علي عشرة إلا درهماً. 

وبعد: فقد قال أهل اللغة: الاستثناء إخراج بعض من كلء ومام يكن الكل مستغرقاً فهو 

دليل: لو كانت هله الألفاظ مشتركة بین العموم وا خصوص لكان التأكيد في محورأيت 
القوم كلهم يزيد السامع التباساً ومعلوم أنهم يقصدون به الإيضاحء ولو كانت حقيقة في 
المخصوص لبعد العموم بكل لفظة من ألفاظ التأكيد حرجة. 

دليل: قد رجع أهل اللغة في إفادة العموم إلى كل ونحوها. 

دليل: إذا قال ضربت من في الدار نافك لم أضرب من في الدار وناقضه لم أضرب بعض من 
في الدار ومع الخصوص والاشتراك لا منافة ولا تناقض. 


قوله: (فالاستثناء من الأعداد يخرج ما لولاه لوجب). 

يعني: فإذا لم يستثن حکم عليه بالعشرة كاملة وم يقبل قوله: إن الأمربخلاف ذلك. 

قوله: (يزيد السامع التباساً). یعنی: لأن المراد بلفظ التأكيد تقرير ما سبقه وتأكيده على ما 
هو عليه من غير إفادة زيادة معنى آخر. 

قوله: (ونحوها). يعني: أجمع وأجمعين وجيعاً. 

قوله: (دليل إذا قال ضربت من في الدار نافه)... إلى آخره. 

مراد بالمنافاة: أن تفيد نفي جميع ما أثبته» وبالمناقضة ما اصطلح عليه المنطقيون من أن نقيض 
الكلية الموجبة نحو: (کل إنسان حيوان). سالبة جزئية نحو: (لیس بعض الإنسان بحيوان). 

قوله: (ومع الاشتراك والخصوص لا منافة). يعني: لاحتمال أنه أراد بقوله: (ضربت من في 
الدار بعضهم). وبقوله: (م أضرب من في الدار) البعض الآخر. 

قوله: (ولا تناقض). 

يعني: لاحتمال أنه أراد بالنقيض أيضاًلم أضرب البعض الآخرہ هذا إذا كان للخصوص أو 
مشتركاً إذ لا مانع من أن يراد في المشترك أحد معنييه. 


OAT 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 
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دليل: إذا قال قائل: ما ضربت رجلا أكذبه قول الآخر: ضربت رجلا ومنه قوله تعال: امل 
مرل الک بای جاو موی 4 تكذيباً للذين قالوا طمأَرَلَ میتی وُہ [الأنعام:51]. 

دليل: فهم عثمان بن مظعون ملا لعموم من قول لبيد: 

(.. وكل نعيم لا محالة زائل)» فقال: كذب فإن نعيم أهل الحنة لا يزول . 





قوله: (دليل فهم عثمان رضي الله عنه)... إلخ. ۱ 

اعلم أنه إذا أطلق عثمان فهو الخليفة عشان بن عفان الأموي حتن رسول اللہ مل ادجم 
اللشھورہ فكان الاو ألا يطلقه الصنف هنا فان صاحب هذه القصة عثان بن مظعون 
ا لجمحي” وكان من أفاضل الصحابة وأصلبهم ديناًء ومات في حياة الرسول “یلم فبکی 
عليه رسول الله مل شام بكاء سمع» وأهل التاريخ يحكون صفته» ومن صلابة دينه وشدة 
يقينه أنه لما قدم مكة بعد هجرته إلى الحبشة ورأى ما كثير من المسلمين عليه من الإهانة 
وانتهاك المشركين لحرمتهم وكثرة أذاهم هم» وكان له جوار من الوليد بن المغيرة وهوآمن 
بسببه» عاتب نفسه على كونه آمناً بجوار مشرك وغيره يلقى من البلاء في جنب الله ما لا 
يصيبه مثله فرد على الوليد جواره وقال له: لا أستجير بغبر الله. والقصة أن لبيد بن ربيعة" 
الشاعر المشهور كان يفد إلى مكة وينشد فيها أشعاره» فاتفق یوما أنه دخل المسجد الحرام 
وصار ينشد وعنده جماعة منهم عثمان بن مظعو ن رَيَفَدعنافل) أنشد: 0 

آلا کل شيء ما خلا الله باطل. 

قال له عثمان صدقت ثم أنشد:- 

701--7 وكل نعيم لا حالة زائل. ظ 

فقال: كذبت فإن نعیم الجنة لا يزول» فأنف لبيد من ذلك» وقال: (یامعشر قريش ماکان 
 )1(‏ عثمان بن مظعون بن حبيب بن وهب الجمحي أبو السائب» صحابي أسلم بعد ثلائة عشر رجلا وهاجر إلى أرض 

الحبشة مرتين وشهد بدراء وهو أو من مات با مدینة من المهاجرين وأول من دفن بالبقيع منهم (أعلام: ج ١/‏ /ص .)۲۱١/‏ 

 )"(‏ لبيد بن رييعة بن مالك أبو عقيل العامري ء أحد الشعراء الفرسان الأشراف في الجاهلية» وهو أحد أصحاب المعلقات, 


وفد على النبي الم ويعد من المؤلفة قلوبھم؛ وترك الشعر فلم يقل في الإسلام إلا بیتاً واحداًء توفي ١4ه‏ (أعلام: 
ج/5 /ص/٠1١).‏ 


oA 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
اا 


م 


ملا المجلد الثالث لل فصول في بيان أن الله تعالى يطل بالعصاة ما یستحقونہ جه 
گووہجوحججوعموجوچجچفوجوٹوسرجعوسیوح E E E‏ 


e 0‏ زكر 


وكذلك فهم ابن الزبعرى العموم من قوله تعالى: « نسحم و ماتعبدوبت مندوب اہ 
. الآية لالأنياء:۹۸]ء فالزم البي اتان تكون الملائكة وعيسى امن أهل النار؛ لأنهم 
قد عبدوا. 

دليل: إذا قال السيد لعبدہ من دخل داري أكرمتهه فإنه يكون عاصياً بترك إكرام بعضهم. 
شبهة المخالفين أنه لا بد من طريق إلى العلم بكونها للعموم؛ إذ لا يعلم بالبديهة والطريق 
أما مشافهة أهل اللغة وذلك مفقود؛ لأنا لم نرهم أوا خبر المتواتر عنهم وذلك مفقود وإلا كنا 
نشارككم في العلم به أو الآحاد وهي لا توصل إلى العلم. 

والجواب: يعلم ذلك بالأدلة المذكورة بل الضرورة بعد استقراء اللغة ثم نقلب السؤال 
عليهم سواء ادعوا أنها للخصوص أو مشترکة إلا أن وروده على أهل الاشتراك آكد من 
حيث قد سلموا وضعها للعموم وادعوا أنها أيضاً وضعت للخصوص. 

قالوا: كما تستعمل في العموم تستعمل في الخصوص. قلناا على جهة المجاز. 


جليسكم يؤذى» فمتی حدث فيكم هذا)؟ فلطم بعضهم وجه عثمان فأصاب إحدى عينيه 
فقال الوليد لعثمان: لقد كنت في ذمة منيعة» فأجابه عثمان بأن عيني الصحيحة لفقيرة إلى مشل 
ما أصاب صاحبتها في الله. 

قوله: (وكذلك فهم ابن الزبعرى”" العموم)... إلخ. 

القصة أن رسول الله “لالم دخل ال مسجد وصناديد قريش في الحطيم وحول الكعبة 
ثلاثائة وستون صناً فجلس إليهم فعرض له النضر بن ال حارث فكلمه رسو ل الله “لٹ ژالٹم 


 )١(‏ قرشي شاعر› كان هجاء للنبي مش ةالقم ولأصحابه حتى كان فتح مكة وهرب» ثم رجع وأسلم واعتذر للنبي صلى الله 
عليه وآله وسلم بقصيدة قال في أولہا: 
إں ملخسنر يك من الذي أنشدت ]أن افيالفض لال أهموم 

والله أعلم بحالته وخاتمته. 


0/6 





اپ رر 
المجلس سی الإسلاقي 
یں 


سحلت الجزء الثاني جه 


قالوا: لو كانت للعموم لكان الاستثناء منها نقضأ 
قلنا معارض باستثناء الدرهم من العشرة. 














حتى أفحمه ثم تلا عليهم :$ اتڪ وماتھ تعبدوبت من دوب ال . . # الآبة .فأقبل 
عبدالله بن الزبعرى فراهم يتهامسون فقال: فيم خوضكم؟ فأخبره الوليد بن المغيرة بقول 
رسول اللہ ٣ٹ‏ ام . فقال عبدالله: أما والله لو وجدته لخصمته. فدعوه» فقال ابن الزبعرى: 
أنت قلت ذلك؟. قال: نعم. قال: قد خصمتك ورب الكعبة أليس اليهود عبدواعزيراء 
والنصارى عبدوا المسيح» وبنو ملیح عبدوااللائكة؟ فقال شام : وبل هم عبدوا 
الشياطين التي أمرتهم بذلك» أراد مإشاهم أن العبادة عبارة عن امتثال الأمر فأنزل الله تعالى: 
3 لاليب سبقت لهمي الْحْسَيٌ.. 4 الآية [الأنياء:101]. يعني عزیسرآء والمسيح: 
والملائكة. 

قال المصنف في (العقد): (فإن قيل: فا الجواب على ابن الزبعری)؟ 

قلنا: إن ثبت أن مالا تستعمل حقيقة لما يعقل فذلك كافي لأن الملائكة وعيسى من يعقل» 
وإن لم يشب يثبت ذلك فاللفظ عام لکن العقل يخصصه والسمعء أما العقل فهو أن من لا ذنب له 
لا یعاقب؛ وأما السمع فقوله: « ان اب سبقٹ ...4 الآية. 

قلت: وقد روي أن النبي مؤضيداتهم قال لابن الزبعرى:«ما أجهلك بلغة قومكء ياغلام أما 
علمت أن (ما) ما لا یعقل. ذكره في بعض حواشي (الکشاف). 
تنبيه: 

وما استدل به في هذه المسألة أن الشمول يسبق إلى الأفهام عند ذكر أحد صيغ العموم 
وذلك دليل الحقيقة» ألا ترى أن القائل إذا قال: (أكرم العلماء وجاهد الكفار). فإنه بيد إلى 
ارب سس مس بس مر سس 
أو غيره. 

قوله: (قالوا: لو كانت للعموم لكان الاستثناء مٹھا نقضاً). 


oA 


ری 
1 ا الاسلا 


٭ڑ المجلد الثالاث لل فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما یستحقونہ يله 


والتحقيق: أن هله الألفاظ تدخل بالوضع على الجميع؛ وبالقصد على ماع دا الستثنى, 
e‏ سسسنی 
تناوله الاستثناء. 

قالوا: إذا قال ضربت من في الدار حسن من السایع أن يستفهم فیقول: أضريت الكل 
٠‏ اوالبعض؟ ويقول: هل ۳۷۷ ضربت زیداً فيهم؟ 

قلنة إنما يحسن الاستفهام إذا ظن السامع سهو المتكلم أو تساهله فيستثنيه بالسؤال أو 
يتوهم أن المتكلم لا يتحقق دخول بعض خصوص, والسائل شديد العناية أو يتوهم أن 
المتكلم أطلق اللفظ العام مجازاً أو حصل فيه قرينة عند السامع تقتضي خروج بعض كأن 
يكون في الدار أخو الضارب أو بعض أعزتهء فيقول: أضربت أخاك فلمثل هذه الوجوه 
بحسن الاستفهام. 


تحقيقه أن قولك: (جاء الرجال إلا زيداً). لو كان لفظ (الرجال) فيه عاماً كان فيه إثبات 
جيء زيد في ضمن الرجال ونفي جیئة صريحاء ولا شك أن) لا يصدقان معأ فيكون تناقضاً 
والتناقض غير سائغ لا سم في كلام الله تعالى» وهذا سؤال يورد على الاستثناء» فجعله 
الصنف شبهة للمخالفين في العموم» ولأجل هذا السؤال اضطرب كلام العلےاء في توجيه 
الاستثناء» فا لجمهور على ما ذكره الصنف من أن المستثنى غير مراد باللفظ العام له ولكن لما 
تناوله اللفظ بأصل وضعه أتى بالاستثناء قرينة لإرادة ماع داه وعدم إرادته» وأن اللفظ لم 
يستعمل في حقيقته بل تجوز فيه بإجراء لفظ الكل على الجزء» وقيل: بل إذا قيل: (على عشرة 
إلاثلاثة) فهو لفظ مركب يفيد ما يفيده سبعة. 

وإذاقلت: (جاء الرجال إلا الطيال). فهو بمنزلة جاء القصار إلا أن هذا مفرد وذاك 
مركب. 

وقال ابن ا حاجب وغيره: بل إذا قلت على عشرة إلا ثلاثة» فا مراد بالعشرة جميع أجزائهام 
يتغير معناه فيتناول السبعة والثلاثة ثم أخرجت الثلاثة بقولك إلا ثلاثة فدل (إِلاً) على - 
الإخراج وثلاثة على العدد المسمى بها فبقي سبعة ثم أسند إلى السبعة فقط ما ذكر من ثبوتها 





۷م 








ر 
1 ا الاسلامان 
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ثم يقلب عليهم السؤال: إذا كان اللفظ للخصوص أو مشتركاً فنقول: لا فائلة في 
الاستفهام؛ لأن كل جواب أجيب به فهو خاص أو مشترك. 
. قالوا: لو كانت من للعموم في نحو قوله: من عندك لحرت مجرى أكل العقلاء عندك وجواب 
هذا بلا أو بنعم لا بالتعيين. 

قلنة لا نسلمه لأنها سؤال عن كل واحد من العقلاء لا عن كلهم فهي تجري مجری قوله: 
e‏ ا ور بوك 
بنعم. ثم يقلب عليهم السؤال إذا كانت للخصوص أو مشتر 

شبهة القائلين بأنها للعموم في غير الوعيد: أن الغرض ای اي 
الظن جلاف الأمر والنهيء فإنه تکلیفہ فلا بد فيه من إزاحة علة المكلّف. 





عليه أو مجيء أوغير ذلك فلم يسند إلا إلى سبعة فما ثم إثبات ولا نفي في حق الثلاثة أ 
فلا تناقض» وهم في هذه المسألة مجادلات ليس هذا موضع بسطها واستيفائها. 

ر : (ثم يقلب عليهم السؤال. ٠‏ إلخ. ا سي 

کا نوجه الاستفهام وحصلت الفائدة بالجواب. 

ہے رر رت گ). 

کلام غير مستقيم» وما معنی کون ال جواب خاصاً؟ أوما معنی كونه مشتركا؟ إن القائل بأن 
الألفاظ مشتركة يسأل ليفهم ما قصد الناطق بها هل العموم أو الخصوص؛ ووص وله إلى ما 
أراد من ذلك ممكن بالجواب البين» والقائل بانہا للخصوص وبعض أفراد العام یسال عن - 
تعيينه لان مذهبه أنها لبعض لا يتعين بها فيطلب تعيينه ہما يعينه. - 

قوله: (لا عن كلهم). الأحسن لاعن جملتهم. ) 

قوله: (ثم يقلب عليهم السؤال). أقرب ما يمكن من تصوير القلب أن يقال: لو كانت 
للخصوص ل يحسن أن يجيب بأن الكل عنده» أوبأنه لیس الكل عنده» ولو كانت مشتركة م 
يحسن أن يجيب حتى يفهم ما قصد هل السؤال عن الكل أوعن البعض. 


|۸۸ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مثا المجلد الثالث + فصول في بيان أن الله تعالى يطعل بالعصاة ما یستحفونہ جه 
ا مور حسم لأ وا عات کااک×کککے‫تتچھ .ہدوت اھ کا 6داس N‏ 1اصا کک کٹا 
کھومچسسسیٗوپھپوپسسسسسپٹس|1سکمھص]ھیننیہیپپومفپحٹپسسس سس سس ست سسا ااا ال ا ا اا 


والجواب: أن المتوعد إذا مع هذه الألفاظ فإما أن تفيد العموم من جهة اللغة عنله فيجب 
حملها عليه کالأمر وهو المطلوب؛ لأن الغرض با بر الإفادت فلا بد أن يقصد المتكلم باللفظ 
ما وضع له أو تدل قرينة على مقصودہ وإما أن يكون غير مفيد للعموم عنله فلا يجوز له أن 
يحملها على العموم فلا یحصل التخويف. 





قوله: (شبهة القائلين بأنها للعموم في غير الوعيد). 

ظاهر هذا أن خلافهم هذا في إفادة العموم مقصور على الوعيد» والأقرب أن خلافهم في 
الأخبار كلها فيقولون بعدم إفادة شيء منها للعموم» قالوا: لأنه لا تكليف فيهاء وإنم| يتصور 
التكليف بالأمر والنهي» والتكليف شامل لعامة المكلفين» فلولا أن صيغ الأمر والنهي 
للعموم ما كان التكليف عاماً» وتجاب الشبهة على هذا التحرير بأن الاجماع منعقد على 
التكليف بمعرفة کشیر من الأخبار نحو قوله تعالى: و وَالَه کل کیو لي * 
[ابترۃ:۲۸۲]. وهكذا الوعد والوعيد ولولا الشمول ما حصل الانزجار عن المعاصي 
والمواظبة على الطاعات. 


o۸۹ 











ا 
المقجلس لمت الأسلاماني 
یں 


مز المعراج الجزء الثاني جه 





فصل /في أن وعيد الكفارمقطوع به 
وبعض الخراسانية وبعض الكراميّةه فذحبوا إلى أن المشرك لا یعاقبء وأنه لا معنى للشرك 
غير أنهم يسترون هذا المذعب وهم محجوجون بالإجماع, وبأنه معلوم ضرورة من دين الني 
وصريح الكتاب. | 





(فصل: في أن وعيد الکفارمقطوع به) 
قد فسر المصنف مقصودہ بہذہ العبارة» وهي مفتقرة إلى التفسير لعدم وض وحها في العنی 
المقصود. والمعنى أن الذي توعد به الكفار من العقاب العظيم المستحق لا بد أن يوصل 
قوله: (إلا مايحكى عن مقاتل.. ) إلخ. 
لا ينبغي أن يكون هذا مذهبا لأحد من المسلمين فإنه رد لا علم من ضرورة الدين» ولعل 
الرواية غير صحيحة في نسبته إلى من ينسب إليه من المسلمين» وكيف يقول عاقل ممن يؤمن 
بالله أنه لا معنى للشرك: وهذا مقاتل قال فيه ابن خلكان”: كان إماماً في التفسير. وقال 
الومام الشافعي: الناس عيال على مقاتل في التفسير» وعلى زهير بن أبي سلمی في الشعرء 
المعروفون بوضع الحديث على النبي لشم : ابن أبي يحيى”" بالمدينة» والواقدي ببغداد. 
(١(۔‏ هو أحمد بن محمد بن إبراهيم بن خلكان البرمکي ء مؤرخ وأديب» له من المؤلفات وفيات الأعيان» وأنباء أبناء الزمان 
مطبوع » وهو من أشهر كتب التراجم» ولد في أربيل عام ۸٦٣ھ‏ وانتقل إلى مصر فأقام فيها مدةء وتولي نيابة قضائهاء 
كما تولي قضاء الشام مرتين وعزل عنها مرتینء وولي التدریس في کثیرمن مدارس دمشق وتوف فيها عام ٦۸٣ھ‏ فدفن ۱ 
بسفح قاسیون. 
(٢)۔أحمد‏ بن علي بن علي بن شعيب بن علي بن سنان بن بحر بن دينارء أبو عبدالرحمن النسائي ؛ صاحب السنن القاضي 
ا حافظ ء أصله من نسأ بخراسان وجال في البلاد واستوطن مصرء من كتبه (السنن الکبری)ء انظر (الأعلام للزركلي 
11/1 ۱ 
(1) . إبراهيم بن محمد بن أبي يحيى بن سمعان الأسلمي أبو إسحاق»ء من العلماء بالحديث من أهل المدينة» من شيوخ الاإمام 
ه04 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 





ملا المجلد الثااث + ل فصول في بيان أن الله تعاٹی يضعل بالعصاة ما یستحقونہ به 
فصل / في أن وعيد الفساق مقطوع به 


بمعنى أنه يفعل بهم ما يستحقونه من العقابء وقد خالف في ذلك المرجثة وقطع بعضهم 
على أنهم غير داخلين في الوعيد وتوقف البعض الآخرء وهذا هو الإرجاء | ميقي . 





ومقاتل بخراسان» ومحمد بن سعيد المصلوب بالشام» وقال القاضی ابن حجر" المصري في 
التقريب: هو مقاتل بن سلیمان بن بشير الأزدي الخراساني أبو الحسن البلخي نزيل مر 
وكذبوه وهجروه» ورمي بالتجسيم» مات سنة خمسين ومائة. ‏ 

(فصل: في أن وعيد الفساق مقطوع به بمعنى أنه يفعل بهم مايستحقونه من العقاب). 

اعلم أن هذه المسألة هي أم مسائل الوعيد المختصة بالنزاع الشدید عظيمة الأخطار 
متشعبة الخلاف بین علماء الأقطار» ونرجوا أن يثبتنا الله فيها بالقول الثابت» وأن يجمع کتابنا 
هذا أشتات ما ہو في غيره منها متفاوت» ونحن إن شاء الله تعا ی نذكر ا خلاف فيها مستوق»: 
ثم نذكر ما وقفنا عليه من أدلة آهل المذاهب» ثم نأتي بعد ذلك بفوائد وفرائد وتخلل في أثناء 
ذلك ذكر مالا غنیة عن ذكره من كلام المصنف إما لبيان أو انتقاد أو تحقيق يستفاد. 

أماذكر أقاويل العلماء فيها فالجمهور من العدلية المعتزلة والزيدية والإمامية والخوارج 
وغيرهم أن كل واحد من فساق هذه الأمة وأهل الكبائرد ا 
ولا بد أن يدخلها ويعذب فيهاء ويخلد فيها أبد الآبدين # وما عنها ينا ببِينَ ٭٭ [الانفطار:"١‏ ]. 

قوله: (وقدخالف في ذلك المرجئة). 


الشافعي أخذ عنه في صغرہ؛ له الموطأ أضعاف موطأ مالك طعن فيه رجال ا حدیث: وقالوا قدري معتزلي : وقال 
الربيع : كان الشافعي إذا قال حدثنا من أتهمء يريد به إبراهيم بن أبي يحيى. (أعلام : ج/۱/ص/۵۹). 

(1) . أحمد بن علي بن محمد الكناني العسقلاني أبو الفضل شهاب الدینء من أئمة العلم والتاریخ ء أصله من عسقلان 
بفلسطینء ولد عام ۷۷۳ھ بالقاهرة وتوفي بها عام ٢ھ‏ ولع بالأدب والشعر ثم أقبل على الحديث ورحل إلى اليمن 
والحجاز وغيرهما لسماع الشيوخ » وعلت له شهرة فقصده الناس للأخذ عنهء وأصبح حافظ الإسلام في عصرہ؛ 
تصانيفه كثيرة منها الدرر الكافية في أعيان المائة الٹامنة مطبوع أربعة جلدات : ولسان الميزان مطبوع ستة أجزاء وغيرها. 
(أعلام : ج ١/‏ /ص /۱۷۸). 


۵۹۱ 








م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


الجرء الثاني o‏ 
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قطع أووقف» والاتفاق على أن المرجئة مذمومون ملعونون وأن الإرجاء اسم ذم 
كالقدرية لما روي عنه ملل شلام : «لعنت القدرية والمرجئة على لسان سبعین نبي". 

وروی الحاكم عنه مل شام : «لكل أمة یہود ویہود هذه الأمة المرجئة». وعن ابن عباس 
رضي الله عنه: «كلام القدرية كفر» وكلام الرافضة هلكة» وكلام الرجئة ضلالة»» ولکر: 
اختلف في مسماه وموضوعه فالأصحاب بنواعلى ماذكرناه وإن كانوايقولون الإرجاء 
الحقيقي مذهب الواقفة منهم الذين لا يقطعون بشیء. | 

قيل [الإمام يحيى 8#]: لأن الإرجاء التردد.وقال الفقيه ميد في (العمدة): لأنه الوقف 


جر سے سم 
۔ہ سے 


والشك. قاست: بل التحقیق أن الإرجاء هو التأخير ومنه قوله تعالی: # تی من اء یہن 
[الأحزاب:01]. قال الجوهري: (أرجأت الأمر) أي أخرته. ومنه # و اخروت مجو لامر 
أله € [التوبة:١٠]»‏ أي مؤخرون حتى ينزل فيهم ما يريد» ومنه سميت ا مرجئة. 

قلت: ويكون وجه ال مناسبة تأخيرهم القطع بالعقوبة والتخلیدہ والله أعلم. 

وطوائف ا مخالفین يتبرؤون من هذا الاسم ويقولون: الإرجاء المذموم قائلوه هو: مذهب 
من زعم أن الإيهان قول بلا عمل» لاروي عنه ٣اش‏ الم وقد سئل عن المرجئة؟ فقال:«قوم 
يقولون الإيهان قول بلا عمل». ويقولون فيم| يحكم الأصحاب عليه بأنه الإرجاء ا حقیقی هو 
رجاء وليس بإرجاء. 

واعلم أن القول بالإإرجاء ليس مقصورأ على فرقة دون فرقة» بل شائع في جميع فرق الإسلام 
من العدلية والمجيرة والإمامية وغيرهم» وني الفرق ا خارجة عن الإسلام کالیھود فان أصل 
الإرجاء نشا منھم کا حكى الله عنهم: 9 وَقَالو لن تَمستاالکاڑ إل ناما دو 4 
[البقرة:٠۸].‏ وقول من قال به من المسلمين حدث بعد وفاة أمير المؤمنين #بخلاف كثير 
من مذاهب المبتدعة كا لبر والتشبيه ومذهب الخوارج فإنه حدث على عهده #ككاق. 


.)١(‏ رواه الشيخ محمود الملاحمي ؛ وي كتابه الفائق عن ا حسن البصري عن حذيفة عن النبي ملإنمیڈادٹم الحديث بلفظه اھ 
0۹۲ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ما المجلد الثالث ب فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما یستحقونہ /ه 
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قبل [الإمام يحبى للككاف]: والنفوس تيل إليه طمعاً في الخير وأماناً من الشر. 
قال القاسم كاف ما معناه: الطاعة طريق الجنة» والمعصية طريق النار. 
ومثال القائل بالإرجاء: كرجل يمشي إلى ا مغرب وهو مع ذلك يرجو أن يبلغ به مشيه إلى 
المشرق. وقال بعضهم: ظ 
ومن مشى ف مهيعالإرجاء ققد مشسى بالقدم العرجاء 
وانساب فی ملرجةعوجاء ‏ جسارةموحش ةالأرجساء 
ومن العجائب أنك تری كثيراً من القائلين بالوعيد والمائلين إلى التسديد ينكرون مذاهب 
المرجئة ويبالغون في تقبيحها وتوبيخ القائلين بها وزجر المائلين إليهاء وهم يرتكبون المعاصي؛ 
وينقادون إليها بالنواصي حتى قال شاعر المرجئة:- 
تعيب القو لبالا رجاءحتى 2 ترىبعض الرجاء من الجرائر 
وأعظم من أخي الإرجاءعيباً 2 وعيديٌأصرع ف4الكبائر 
حکی هذين البيتين الفقيه حميد في كتابه (عمدة المسترشدين). 
إذا عرفت هذا فا مرجئة هم المجبرة بأسرهم» والمجسمة كلهم» ومن المعتزلة محمد بن 
شبيب» وغيلان الدمشقي» ومويس بن عمران"» وأبوشمر"» وصالح قبة» والرقاشی 
والصالحي» والخالدي وغيرهم» ومن الزيدية الشیخ أبو القاسم البستي وهو من فقھاء المؤيد 
بالله وغيره» ومن التابعين سعيد بن جبير» ومن الفقهاء حماد بن سلیمان وأبو حنيفة 


ع 


وكان يقول بالإرجاء » وله مذهب ف الفتيا قد حكاه الجاحظ ٠‏ قال في الہامش : جملته أنه يجوز أن يفوض الله تعالى 
الأحكام إلى النبي ملام وعلماء أمته إذا علم أنهم يصيبون ؛ وهو من أهل الطبقة السابعة » تمت . 
(۲)۔ أبو شمر بكسر أوله وسكون الميم الضبعي البصري» مقبول من الرابعة» (تقریب 5/7 57). 
0۹۲ 








ذا تسر 
1 ا الاسلامان 


الجزء الثاني جه 
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وتحقيق مذاهبهم أن منهم من قطع على أن الفساق لا یدخلون الناروهم الكرامية 
وا خراسانیة ومقاتل بن سليمان كا قالوا بذلك في آهل الشر_ك» ومنهم من قطع بدخوهم 
وخروجهم وهو بشر المريسي» ومن قال بمشل قوله» ونسب إليه نی (المحيط) القول بأن 
الفساق غير مرادين بآیات الوعیدء ومنهم من قال: یستحق الفاسق العقوبة الدائمة إلا أنه 
يجوز أن يعفو الله تعا ی عمن شاء منهم» وإذا عفى عن البعض عفى عن الكل وإلا أدى إلى 
المحاباة وهي لا تجوز على الله تعالى وهذا قول محمد بن شبيب من المعتزلة ومن قال بقوله 
ومنهم من قطع بدخول الفاسق النار إلا أن الطاعات التي صدرت منه ترد عقابه من الدوام 
إلى الإنقطاع. وھذا قول الخالدي وأتباعه هكذا قيل [الإمام یحیی] نی حكاية مذهبه. وهو 
قريب من مذهب بشر إلا أن فيه بيان سبب الانقطاع وعدم التخليد. | 

وقال الفقيه حميد: ذهب الخالدي إلى أن الطاعة والمعصية إذا اجتمعتا فلا يستحق على 
المعصية إلا عقاباً منقطعاً لأن الطاعة یرد ثواہہا عقاب المعصية من الدوام إلى الانقطاعءثم - 
الله تعالى بالخيار في المنقطع إن شاء سقط وإن شاء استوف» فإن استوف نقله بعد ذلك إلى | 
الجنةء ومنهم من قال: بالوقف ومال إليه لتعارض آيات الوعد والوعيد» وعدم ال رجح 
بحمل أحدهما على الآخرء وعدم العلم بالمخصص منها للآخر فالوقف حينئذ هو الواجب» 
لان في الأدلة متى تعارضت مذهبين التوقف وأن يتساقط وير جع إلى الأصلء فالمتوجه على 
كل واحد منهم| هو التوقف: فإنا إذا رجعنا إلى الأصل فهو أن العقاب يجوز أن يفعل وألا 
يفعل وهذا قول أبي حنيفة وغيره. 

ومنهم من توقف في دخوهم النار وإذا قدر دخوطم قطع بخروجهم» ومنهم من قطع 
بدخوهم وتوقف ي خروجهم» ومنهم من جوز دخ وهم الناروعدمه؛ وجوز إن دخلوا 
خلودهم وخروجهم وهذا مذهب المرجئة الخلصء ومذهبهم هو الارجاء الحقيقي وبه قال 
أبو القاسم البستي وكثير من المرجئةء وإليه ذهب جملة أهل الارجاء من العدلية» وقال 
الرازي في (النهاية): بل المرجئة الخالصة هم القاطعون بأن الفساق لا يعذبون ولا يدخلون 


ھ۹٤‎ 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


مڑ المجلد الثالثك فصول في بيان أن الله تعالى ینعل بالعصاة ما یستحقونہ له 
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النار وحکی من المذاهب في هذه المسألة القول بأن الله يعذب البعض ويعفو عن البعض 
وقال: هو مذهب أهل السنة» وحكي اتفاقهم على أنا لا نعلم الآن أن الله تعالى عن أي كبيرة 
يعفو» واتفقوا أيضاً على أنه لا يخلد عقوبة أحد من هؤلاء» وذكر أن عدم القطع بشي ء من 
الأقسام يعني دخوهم النار وعدمه وتخليدهم وعدمه مذهب كثير من أصحابهم وعزاہ إلى 
أكثر الإمامية. 

واعلم أن هذا الاختلاف هو باعتبار دخول الفساق النار وتخليدهم فيها [والقطع]”" 
بالأمرين أو القطع بعدمهم| معاء أوالقطع بأحدهما والقطع بعدم ا لود“ أوالتردد فيه 
أونی أحدهماء وحاصله يرجع إلى ما ذکر؛ وقد يحكى الخلاف في المسألة على كيفية آخری 
وهي باعتبار الوعد والوعيد» فالأكثر من المعتزلة والزيدية وهم الموسومون بالوعيدية 
يذهبون إلى أن الفساق داخلون في عمومات الوعیدہ وأنه واقع بهم لا حالة واختلف 
طوائف المرجئة . 

فقال مقاتل: لا وعيد لمسلم صلا فهم غير داخلين في الوعيد» وقد سبق أنه حكي هذا في 
(المحيط) عن بشر ا مریسی. 

وقال الأصم لا تدل آيات الوعيد على تعذيب الفساق لعلمنا أنها غير باقية على عمومها 
لخروج التائب وصاحب الصغيرة عنها فهي مجملة حيث خصصت. لأن العام إذا خص 
صار مجملاً في الباقي كا يذهب إليه بعض علماء الأصول. 

وقال أبو شمر: دلالة العموم على تعذيب الفساق غير مقطوع بها لأنه يجوز أن یکون ثم 
استثناء أوشرط متخصص له بالكافر تقديره: إلا أن أعفوء وإنلم أعف. أوإن لم يكن مقراً _ 
بلسانه» أو ما شابه ذلك وإن لم نعلمه. 

وقال أبو حنيفة بتعارض العمومين کما سبق. 

(۲). في (ب): الآخر. 





اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج الجزء الثاني ٢ہ‏ 








لن: الكتاب والسنةء أما الکتاب فآيات منها قوله تعالى: #وَمَر. عص الله ورسوله 
وعد جدود دارا #لالنساء: 11 قالوا: الجمع المضاف يقتضي الاستغراقه والفاسق م 





وقال زرقان" وأكثر المرجئة: قد اجتمع الوعد والوعيدفي الفساق» فيقطع بخروج 
العاصين أولي الكبائر من النار إلى الجنة لأنه يصح عندهم اجتاع استحقاق الشواب 
والعقاب» وينفون الإحباط والتکفیر كا سبق هناك» فيفعل بالفاسق عندهم ما يستحقه من 
العقاب وينقطع ذلك» ثم يفعل ما يستحق من الثواب ويدوم ولا ينقطع. ) 

قوله: (لنا الكتاب والسنة). شرع المصنف في الاستدلال على المذهب المختار» ونحن نتتبع ) 
ما يفتقر من كلامه إلى الذكر" ثم نردفه بفوائد وزوائد والله الموفق. 

قوله: (أما الكتاب فآيات). 


اعلم أن الآيات الدالة على المذهب الختار هي من قبيل العمومات» وهي على قسمين 
خاصة في أهل الصلاة» وعامة فيهم وفی غيرهم من العصاة. 

فالأول: نحو قوله تعالى: ۳ بکاتھا الین اما بوذا سمالت کرو رحا فلا تولومہ 
لار ٭ [الأنفال:16] إلى قوله: 9# فقد باء بغضب پ ت الو وَمَوَهجَهَن و تی 
ایر 4 [الأقال:15]. وقوله تعالى: # بتاتھا الس ءامٹوا لات اکلوا اموک 
بتکم بالطل € [النساء:ة ؟] إلى قوله: # وم عل ذلك عدو نَاوَظُلْمًا وف 
لیے تارا 4 [الساء:٠۳].‏ وقوله تعالى في آخر آية المواريث المختصة بالمؤمنين: وَس 
عص الله ورسوله وعد حد ود یدول کارا کا فی کا * [النساء:4١].‏ 

والثاني: وهو ماوردعاماً لأهل الصلاة وغيرهم نحو قوله تعالى: # من َعَمَز و 
پو € [انساء:17]» ٭ ومن يَمَمَلْ ممُکسال َرَوْسَرًا یر € [الزلزلة:]» # ومن يمل 


م 


مَوَّمِنَامتَعيمدا .. # الآية [النساء:47 ]. 


(۱)۔ أبو يعلى محمد بن شداد بن عيسى المسمعي يعرف بزرقان» توفي سنة ۲۷۸ھ (لسان الميزان: 0 / ص /۱۹۹). 
(۔ في (ب): من كلامه ما يفتقر إلى الذكر. 


04 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


مڑالمجلد الثالث ب فصول في بيان أن الله تعالى يطعل بالعصاة ما يستحقونم + 
ال 303001 ڪڪ a‏ 
قلنا: وكذلك الكافرء فكان يلزم بطلان فائدتها. على أن سياق الآية في فساق آهل الصلاة 
قال تعالى: پا طلدت ما لاء مط لوشن هن لدت 4 لالطلاق:١].‏ 
وأیضاً فقوله: #وتلك حَدُودْاَسَهِ € لالبقرة:170] إشارة إلى حدود محضورة فقوله عقيب ذلك: 
# و سعد حد وا * لالبقرۃ:۲۲۹] يجب أن يصرف إليها. 





قو له: (وكذلك الکافر فكان یلزم بطلان فائدتها). 

يعني: أن الكافر لم يتعد جميع حدود اللہ وا حاصل أن أحداً من المكلفين لا يمكنه تعدي 
جميع الحدود سواء كان كافراً أو فاسقاً إذ فيها ما لا يمكن الجمع بينه للتنافي والتضاد ألا ترى 
أنه لا يمكن الجمع بين اليهودية والنصرانيه. 

قوله: (على أن سياق الآية في فساق أهل الصلاة). 

وذلك لما سبق من ورودها في آخر ذكر المواريث المختصة با مؤمنين» وأيضاً فالأمة مجمعة 
على أن أهل الصلاة مزجورون بہذہ الآية عن تعدي حدود المواريث ولو حملت على تعدي 
جميع الحدود لامتنع تناوطا هم. 

قوله: (قال تعالى: ٭ إِذَا طلقم الڑّے مَطَلْمُوهْنّ لِعِدَّتبِب #). 

أورده استظهارا عل آن الآية واردة فی فساق أهل الصلاة وآن سياقها فيهم وهو وهب فان 
الآية المحتج بها في سورة النساء الکری آخرآية الواريث قال تعالى: < موس اہی 
اود ص للد کر مل سط الا نشين .. الآية [النساء:1١].‏ ثم قال: :وڪم نصف ما 
رل ازو جڪ | رك لور نت .€ الآية [النساء:؟1]. نم قال: # یلک دود 
الم وَمَ يع النَمَوَرَسُولَهُ.. 4 الآية [النساء:١].‏ ثم قال وفيس 
وَيَتََدَّ حدوده .. € الآية [النساء:ة١‏ ]. المحتيج بهاء وأما الذي بعد آية سورة النساء ؛الصٹری_ 
وذكر الطلاق فهو قوله تعالى: * ل ال سا و 
[الطلاق:٠‏ ]. وكان الصواب أن يقول: إن سياق الآية في أهل الصلاة لأنها بعد ذكر المواريث 
المشروعة في بينهم التي خوطبوا بهاء وسبب وهم المصنف أن السيد ذكر في الشرح حال 


سے 


0۹¥ 


م 
المجلس لير الإسلاماي 
یں 


«المعراج ٹس سٹ سس سس ۱الجزم الثاني + 
ومنها قوله تعلل: ویو ال وو روان ل رھت 4 ا ن:۳٢]ء‏ قالوا: سياقها نی الکفار 
سح کم یگ سر صر مر 


بدليل قوله تعالى: ٭ح داراو امايو دون يعمو من اض عمش تاا اواقلعددا٭4 ا جن:٢٤].‏ 
قلن: عموم أول الآية لا ينع من خصوص آخرها. 





ومنها قوله تعالى: [ ومن يتل مُومِمّےمتَعمْدَاهَجِ روم جَهَتَ م كردا .4> الآية 
لالنساء:47]. 
اہی ا پور e‏ : اما الى دا طلسم 


- عل عو نے آر سے سے 


2.. € الآية. إلى قوله: وس يد ود د ال ققد ظلم تَفْسَه 4 
ومن طاق امرآت لير العدة وآخرجھامن یتھالایکون متصديا جسیم الحدود لكر 
سس سوسس سب بويا بسر 


۱ مها فانضرب كلامه. 


قوله: (عموم أول الآية لا يمنع من خصوص آخرما). 

كان الأول أن يقول: خصوص آخر الآية ل يمنع من عموم أوهاء وتحقيقه أنه لا يجب إذا 
كان آخر الآية وهو قوله: # حى إِدًا رأوأ ما بُوعَرُونٌ . ۰٭ إلخ [الجن:؛ ؟]. محمولاً على الكفار 
وخاصا بهم أن يخص أول الآية بهم بل يجب ترك أوهها على عمومه؛ وحمل آخرها عل ما 
يصح حمله عليه» هكذا قدره الرازي في (النهاية). 

قوله: (قالوا: المراد أنه يستحق جهنم). 

تحقيقه أن الآية تدل على أن جزاء القاتل ذلك؛ ولا تدل على أنه بجازی بذلك ويوصل 
جزاؤه إليه وهو سؤال حسن, ثم إن المصنف ضم إليه اعتراضاآخر وهو تج ويز أن التقدير 
فجزاؤه إن جازاه» ووجّه الأجوبة إلى هذا الطرف الأخير. 

ثم لمح إلى جواب الطرف الأول بقوله: (وبعد فالجزاء مصدر جازى یجازي).. إلخ» ولا يخلو 
الكلام عن عدم انتظام» وتحقيق الجواب عن الطرف الأول من وجهين ذكرهما في (النهاية) 
وأجاد فیھ|: 


04۸ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ما المجلد الثالث ل فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما یستحقونہ به 
احج علج جع سحت سح 77 سد هه دهت سس ستجسجپوسسیججسٰجے٘ جج 
قالوا: المراد أنه یستحق جهئم وأن التقديرء فجزاؤه إن جازام 
قلن: هذا تقدير شرط لم ينب عنه الظاهر ولا دل عليه العقل. 
وبعد: فقوله: ( وغضب الله عليه ولعنه وأعد له جهنم 4 ينع من تقدير هذا الشرط. 





سر سے مھ رص ب ر 


أحدهما: أن تقدیر قوله: ٭شَجرَاؤهُ جَهَتَم ٭. أي من قتل مؤمناً جوزي بجهنم. 
ولذلك صح أن يعطف عليه قوله: # وع بأل عَلَيَهِ لته ۹. لأن عطف الفعل إنما 
يصح على الفعل دون الاسم. 

وثانيها: قوله تعالى: # من يعمل سوا یر بو € [النساء:177]. دل ذلك على إيصال 
الجزاء إلى المستحق. 

وأما الطرف الثاني» فجوابه: ماذكره الملصنف» وحاصاه أنه لا دلیل على تقدير ذلك 
الشرطء وما لا دليل عليه لا يجوز إثباته. 

قوله: (يمئع من تقدير هذا الشرط). 

يعني: لأن قوله: #وَحَضِسبَآللَهُعَلِنّهِ وَلَمْمَهُ4. فعلان ماضيان فلا يصح تعلیقھم| 
بالشرط لأنه یقضی بالاستقبال» وفيه نظر لأن الفعل الماضي إذا وقع بعد الشر_ط أو جزاءً له 
عاد إلى معنى الاستقبال» فالتقدير ومن يقتل مؤمناً متعمدأ يغضب الله عليه ويلعنه ويعدله 
عذاباً عظياً. وإذا قدر في قوله: # فَبَحَرَآوّم #. شرط وتقديره إن جازاه فهو لايمنع عن 
صحة عطف ما بعده على ما قبله» وا خصم يقول: أخبر الله أن القاتل عمدا عدوانا جزاؤه 
جهنم إن لم يعف عنه» ويغضب عليه ويلعنه» ويعد له مع عدم العفو عذاباً عظی. 

قوله: (وبعد فقوله: 9 وغضب الله عليه ولعنه وأعد له جهنم »). 

هذا غلط في التلاوة والآية: فا وَأَعد اَم عَد ابا عَظِيمًا #. 


قوله: (مصدر جازى يجازي ). 
صوابه: جزى يجزي, لأن مصدر جازى يجازي المجازاة هذا باعتبار اللفظ . 


۹ھ 


ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 


د المعراج الجزء الثاني جه 





ویھا۔: فالجزاء مصدر جازى يجازيء فلا يصح تقديره بالاستحقاق. 

وبعد: فالاستحقاق اسم فلو فسر به المزاء لكان قد عطف فعلاً على اسم 

قالوا: ظاهر الآية يقتضي وقوع المجازاة عقيب المعصية وإذا بطل الظاهر فلستم بأن تحملوہ 
الاستحقاق. 

ومنها قوله تعالى: [ إِنَالْمَجْرِمِينَ ف صللوسعر #لالقمر:47] والفاسق جرم . 





قوله: (فلا يصح تقديره بالاستحقاق). 

يقال: لم يسبق ذكر أن الخصم قدر الجزاء بالاستحقاق. 

وجوابه: أن المصنف وإن لم يذكر ذلك في السؤال فقد ذكره غيره. 

قال فی الشرح: فإن قیل ليس في الآية إلا الجزاء وهو الاستحقاق لأن تقدیر الآية: فجزاؤه 
إن جازاه جهنم» ونحن لا ننكر الاستحقاق. 

وقوله: (وبعد فالاستحقاق اسم)... إلخ. ) 

يقال: والجزاء أيضاً اسم لان الاستحقاق مصدر استحق يستحق» والجزاء مصدر جزا 
يجزيء فلا فرق بينهما في الوجه المذكور وهو لزوم عطف الفعل على الاسم. 

وأجيب: بأنهم إذا حملوا الجزاء على الاستحقاق كان المعنى فهو مستحق» ولفظة (مستحق) 
ليست مصدراً ولا إسما للفعل» ونحن نقول: معناه جازاہ الله» أوجوزي بجهنم» فصح 
عطف الفعل عليه هكذا قيل» ولا يخفى ما فيه من التكلف. 

قوله: (ومٹھا قوله: ٭ إن المجرمین ف صل وسر ٭ لی قوله: وأماقولے في آخرها ‏ آم ٣‏ 
يحسبون آنا  ..‏ الایة. وهم المصنف بنا وكأنه قصد إلى الاحتجاج بقوله تعالى: إن أَلْمجرمينَ 
ف عَذَاب جَهَممَحَيِدُونَ 4 [الزخرف:70]» ىا هي كذلك في الشرح فسبق القلم إلى قوله تعالى: 


T+» 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المجلد الثالث لب فصول في بيان أن الله تعالى نعل بالعصاة ما یستحقونہ ٢ہ‏ 





وأما قوله في آخرهة ظا ا صسبود اتا يرهم وديم € [لزخرف:+۸۰] فهو کلام مستقل لا 
يقتضي انصراف الآية إلى الكفار. ) 
ومنها قوله تعالى: «مَنَيَعْمَلْسْوْءَا تر یو۔ 4 


لی صل لِوْسعَرٍ ٭ وهوآية أخرى ليس آخرها ما ذكره. 

ووجه الاحتجاج بالآية: أن الله سبحانه وتعالى أخبر أن المجرمين في عذاب جھنم ولا 
شك أن الفاسق جرم فيجب أن يدخل النار ویخلد فيها. 

قوله: (وأماقوله في آخرها)... إلخ. 

احترازعن سؤال مقدرہ وهو أن ما بعدها يقتضي کونہا واردة في الكفار لأنه تعالى قال: 
# يبود أا لامع سرهم وَمَُنھُم €. وهذا لا يتصور إلا في حق الكفار. 

وتقریر الجواب: أن الآية التي استدللنا بها قد تمت فائدتہاء واستقلت بنفسها فلا يجب إذا 
تخصيص ما بعدها أن تكون مخصصة" مع أن لفظها لفظ عمومء فیجب حمله على ظاهره إلا 
لانع ولا مانع هاهنا. 

قیل [الإمام يحبى مليد]: ويجاب بأنه ليس في آخرها مايدل على الاختصاص بالكفار 
لکن التناجي بينهم والسر قد يكون بالكفر كالمنافقين ونحوهم» وقد يكون بين آهل الفسق 
بفسوفھم. 

قدت: وهو صحيح بالنظر إلى ما ذکرہ لکن من جعله خاصاً بالكفار بنى على أن قوله: # اَم 
سبو آنا لا مع 4. استفهام تقرير حسبانہم ولا بحسب أن الله لا يسمع إلا الكفار لأن _ 
كل مؤمن يعتقد أن الله یسمع کل سر ونجوىء وقد اعترضت دلالة هذه الآية باعتراض آخر 
وهو أنها لو حملت على ظاهرها فهو يقتضي أن المجرمين الآن في جهنم وأجاب في (العمدة) 
بأنه وإن أفاد ظاهرها ما ذكره السائل إلا أنا نحمله على المستقبل لعلمنا أنه لايصح أن يحمل 
على ظاهرها. 


-)١(‏ في (ب): مخصوصة. 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م اٹمعراج الجرء الثاني of‏ 





ع لل و یر 


وقوله تعالى: « بک سسب سید .. الآية* لابترۃ:۸۱]ء وقوله تعالى: # وإنًالفجارلى خير 
لالانفطار:٤١].‏ 





سے لے کے 


قوله: (وقوله ا بل من کسب سيتكة..» الآية. تمامے: # احاطت بو نہ 
اوک اَسکدبِ حلب ث لكايه يها دون 4 

ووجه الاستدلال بذلك: أنا قد علمنا أن الفاسق قد أحاطت به خطيئته؛ بمعنى أنہا قد 
أحبطت ثوابه» لأن ثوابه لو كان باقیاً ما صح ذلك» ولولا إحاطتھا بثوابه لما صح لعنه ولا 
ذمهء کم لا يحسن ذلك في حق صاحب الصغيرة هكذا قررہ في (العمدة). 

وقد أورد على الاستدلال مبذه الآية سؤال وهو: أن الایة واردة في اليهود لأنه تعالی حكى 
عنهم قوهم :کی ]ا الا الہ ناما دو * [البقرة: ٠‏ ]. ثم عقب ذلك بہذہ 
الآية» وإذا كانت فيهم لم يصح الاستدلال بها في حق الفساق. ظ 
وأجاب الفقيه حميد: بأنها وإن وردت فيهم فلا يجب قصرها عليهم لأن الخطاب الوارد 
على سبب لا يجب قصره عليه إلا أن تتناولة لفظة السبب فقطء وأما إذا كان عاما فإنه یستقل 
بنفسه فيجب حمله على عمومه لأن الحجة نفس الخطاب دون السبب. 

ودليله: أنه يصح أن يستثني منه غير السبب» وأورد عليها أيضاً أن الإحاطة لا تصح إلافي 
الأجسام فتكون من قبيل المجاز ولا يصح التمسك ہما هذه حاله. 

وأجيب: بأن ذلك يقتضي ألا تصح دلالتها على خلود اليهود في النار ولا شك أنهنا مفيدة 
له» فإذا تناولتهم وجب تناوطا لغيرهم» والمجاز يصح الاستدلال به متى علم المراد منه. 
والمراد بإحاطة خطيئته أن كبيرته التي جاء بها أبطلت ثوابه فصارت كالمحيطة به. 


صرصم لي پیم 


قوله: (ط اجار لی جيم 4( 

ا لحجة قائمة في هذه الایة وف يليها من قوله: *9 یصلوتا یی الین ا٥‏ وما عنَابعييِنَ 4. 
فأخبر تعالى أن الفجار في الجحيم وأنهم يصلونها ولا یغیبون عنهاء والآية عامة للفاسق مع 
الكافر إذ لا خلاف في أن الفاسق فاجر. 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ملا المجلد الثالث ب فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما يستحقونہ ]ہ 





وقوله تعال: لوَمِيظامِئَنحْثُْفْةُمَذَبسًا 4 لالفرقان:15] وأشباهها. 

ومن عجائب ما اطلعنا عليه من الأوهام أن الفقيه حميد بن أحمد لہ مع كاله وفضله - 
وسعة فهمه وعلمه وحلمه أورد بعد الاستدلال بہذہ الآية سؤالاً وهو: فإن قيل: ما أنكرتم 
أن المراد بها الكفار لأن ما بعدها ينبي عن ذلك وهو قوله تسا ی: ‏ ول ررم ذنم کد بین #؟ ثم 
أجاب عنه بجواب أطال الكلام فيه» وفرّعه وخرج منه إلى فوائد تتعلق بأن خصوص آخر 
الکلام لا ینقض عموم أوله» وليس بعد الآية التي ذكر للحتج بها شيء ما ذکرہ وإنما وهم 
فظن أن الكلام في آية سورة المطففين وهي قوله تعالى: لآ كَلآإنَكتَب الْفَْار لی سين * 
[الطغففین:۷]. فسبحان من لا تعتريه الأوهام» ولا تحط بکنه جلاله الأفهام. ) 

قوله: (وقوله تعلل: ومن يلم بم نزِمَةُ عَذَابنًا 4). 

قام الآية: ريا 4. قال جار الله: فالعذاب الكبير لاحق بكل من ظلم» والكافر ظا م 
لقوله تعالى: ارک الیل لظم عظِيمٌ 14لنمان:۳٢].‏ والفاسق ظا م لقوله: # ومن لم يت 
ايک مم اش € [الحجرات:١١‏ ]. 

قوله: (وأشباهها). يعني: أشباه الآيات المتقدمة الواردة في الوعيد كقوله تعا ی: # ومن بعص 
الله ول إل کار جمدم خَللدببَ فیا ابدا 4 [.سن:٢٢]ء‏ ' ان من یات رید مح رمان 


ص ا م سس حر خر صا سض ۔ سے لے ررم 1ر طبر سے عصے سے 
جه نما يموت فما وکا بححیٰ 4 [طہ:٢۷]ء‏ # وقد خاک من حلظلما * [ط:۱۱۱]ء ٭ ڈامامن نی 


رج OEE‏ فان الججم هى الماوئ € [النازعات:۳۷ _ے٣٣۳]‏ 3# وشوق الْمُجْرمِيتَ إل 


عر ےم کے وک 2 ۲ 001 1- سے صو رد 
جهنم وردا ٭[ یم :٦۸]ء‏ ٭ ونذرالظلييت فہاجٹیًا # [مريم:77]» ٭ ومن يَمَمَلُ 
د سے ص بر کر صر م کے ہہ مك ع مر ے ےھ حر مگ ھ7 ر د ساس 

يقال درو شرا يره € [الزازلة:8] *9 يكأيها أَلَذِيِنَ ءامنوا إذا لق حم الاب كفروأ يحم 
رس ہے حو مج 2 کے و مم يه 


فلا تولوهم الادبار € [الأنفال:115ء إلى قوله: 9# ففد باء بصب شرم الله ومأوطه جهنم 
یکس الْصِيرٌ € [الأنفال:17] ٭ يمل ذلك عدو تاوظلما صوف نصلے تارا 4 
ہے سمم م د رص ار 


[النساء:٠]‏ فو ومن بقعل تلك یلق ناما يلعف له الس اب یو ال مت ولد زیو مهات ¢ 
[الفرقان:1۸ 1۹ ]» وغير ما ذكر من آیات الوعيد التى يطول هما التعديد. 


1۳ 





م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 





ومنها قوله تعالى: # إن تنبو اڪ بای ر ما نون عه تکیرعنک سا کے * [الناء:۱٥]‏ 


7 7 ھک له س سء كل ر ا ام رورش رص رو کے ەے۔ م سر ص 
ومنها قوله تعالى: 0 فل ف من بعر هم خلف ورٹوا ال کنب يأحذون عرض هلدا )لدف وتفولون سیر 
24 رر صھ ہے 


€ إلى قوله: ‏ روذعم یکی الكت أن ایق ولوا علا إلا ألْحَقّ 4 [الأعراف:179]. 

قوله: (ومنهاقوله: # إن تنبو اڪ بابر ما هون عَنْهُ 4 . هذه الآية ليست من 
عمومات الوعيدء ولا دلالة فيها صريحة على أن الفاسق يعذب لکن دلالتها من حيث أن الله 
سبحانه شرط في تكفير المعاصي وإذهاب حكمهاء وهو استحقاق العذاب وإيصاله اجتناب 
الكبائر» فإذالم يحصل الشرط لم يحصل المشروط فيدل على أن ما تذهب إليه المرجئة من _ 
تكفيرها مع ارتكاب الكبائر واسقاط العقاب عن الفاسق غير صحيح. 

قوله: (ومٹھا قوله: 9 فخلف من بَعَدِهِمْ خَلَف 4)... إلى آخره. 

هذه الآية أيضاً ليست من عمومات الوعيد والاحتجاج بها من وجه آخر وهو أن الله 
سبحانه وتعالى أنكر على هؤ لاء الخلف ا خالفین للمذكورين أولاً من اليهود. وهم من في 
زمن رسول الله ادعاؤهم أنه يغفر لهم مع کونہم غير تائيين» وهم الذين ورثوا الكتاب وهو 
التوراة» بقيت في أيديهم بعد سلفهم ولا يعملون بها ا يَأْحْدُونَ عرض هذا الک *. أي : 
حطام الدنيا وما يتمتع به منهاء والمراد ما كانوا يأخذونه من الرشافي الأحکام: وعلى تحريف 
الكلم لتسهيل التكليف على العامة ٭٭ ويقولون سَيَعْفرٌلنَا ب۹ء أي: لا يؤاخذنا الله بها أخذنا 


عو ۶ 


3 و ان یاتہم عرض يله يدوه 4 أي: يرجون المغفرة وهم مصرون عائدون إلى مشل فعلهم 


سے 


کرو سے مر 


غير تائبینء وغفران الذنوب لا یصح إلا بالتوبة والمصر لا غضران له # لمحد لهم ميسن 
الكت ان لا یفولوا عل ان إلا ألْحَنَّ )» یعنی: وهو أنه لا يغفر إلا للتائب» ومیشاق الكتاب 
قوله في التوراة: من ارتكب ذنباً عظی] فإنه لا يغفر له إلا بالتوبة» ولايخفى عليك بعدفھم ٠‏ 
تفسیر الآية وفهم من أنزلت فيه ضعف الاحتجاج بها على ما نحن بصدده. 


35 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


ما المجلد الثالك ب فصول في بيان أن الله تعالى يمعل بالعصاة ما یستحقونہ ]ه 
و وکا ال سک کو ا کک ا ا 22 ل 
سہوح٠صًصٔسسک‏ ۳ح سس لل مم س 


وأما السنة فالأخبار مشحونة بالوعید العظيم على من شرب وزنا واغتاب وقتل النفس 





لنبيه: 

اعتمد أصحابنا رحمهم الله في الاستدلال بہذہ الآيات الكريمة الدالة على إيصال العقاب 
إلى الفساق على طريقة واحدة» وهي من حيث عمومها وشموها لكل عاص فاسق بدليل ما 
سبق من أن للعموم ألفاظا تفيده وتقتضيه» وذكر الرازي في (النهاية) وتابعه الإإمام يحيى في 
(التمهيد)» والإمام المهدي نی (الغایات): أا تدل بطريقة أخرى وتوجيه آخر وهو من 
حيث الإياء ودلالته» وذلك على وجھین:- 

أحدهما: أن تر نیب الحکم على الوصف اأشتق, يشعر بکون ذلك الوصف' علة لذلك 
يم مر ہن ومن قشل مُوْمكَاْتَمَيَدَافحَرَآوْه جَھَتٌَ رانا 4 
[انساء:۹۳]. يفيد أن كونه قاتلا على سبيل العمدية علة للأحكام المذكورة. 

وثانيها: أن الوصف إن يكون علة للحکم إذا كان مناسباً له والمناسبة حاصلة هاهنا لأن 
هذه الآيات خرجت حرج الزجر عن مواقعة المعاصي فوجب ترتیب هذه الأحكام كلها على 
هذه المعاصي أینم| وجدت: وأيضاً ذكر الرازي والإمام يحيى ليكان: أن في الاستدلال بہذہ 
الآيات مقاماً آخر يؤذن ببطلان كلام المرجئة وهو الاستدلال بالآيات الكريمة مصحوبة 
بقرينة الإجماع» وتوجيهه أن يقال: أجمعت الأمة على أن العصاة مزجورون بهذه الآيات 
المصرحة بالوعيد» فسواء قلنا بأن صيغة (من) ونحوه موضوعة للعموم أو مشتركة 
أوموضوعة للخصوص فإنه يجب حملها في هذه الآيات على العموم وإلا لزم القول بن 
العصاة غير مزجورين بہذہ الآيات وذلك خلاف الإجماع. 

قوله: (وأما السنة: فالأخبار مشحونة بالوعيد العظيم على من شرب وزنا واغتاب وقتل 
النفس). أشار إلى نحو قوله لالم :«مدمن الخمر إن مات لقي الله كعابد وثن»””". وقوله 


() في (ب): الموصوف. 
(۲)۔ هو في كنز العمال (ج/5 /برقم : ۱۳۱۹۷). 











ہہ ل ل ل ل ل ل فی ارجم اا ااا اا ااا ااا1424500ذ[1|ذ[1ذز[1|ذز1|ذز1|ذ1ذ1[#1ذ10101101101101#01ظ2 





“نال : دلعن الله ا خمر وشارہہا وساقيها وعاصرها ومعتصرها وبائعها ومبتاعها 
وحاملها والمحمولة إليه". وقوله ملؤشيه اهم : «إذا فعلت أمتى مس عشرة خصلة فقد حل بها 
البلاء”". ثم ذكر منها شرب ا حمور. وقال لشم :«من شرب الخمر فسكر م تقبل له 
صلاة أربعين صباحا فإن مات دخل النار فإن تاب تاب الله عليه» فإن عاد فشر_ب فسكر لم 
تقبل له صلاة أربعين صباحاً فإن مات دخل النار”". إلى أن قال في الرابعة:«فإن عاد في الرابعة 
كان حقاً على الله أن يسقيه من طينة الخبال يوم القيامة. وهي عصارة أهل النار. 

. ونحو ذلك ما يطول شرحه» وقوله ٣ں‏ ٣لم‏ في الزنا وغيره:«لايزني الزانی حين يزني وهو 
مؤمن» ولا يسرق السارق حين يسرق وهو مؤمن: ولا يشرب ا خمر حين یشربہا وهو 
مؤمن»". وقوله لشم :دإن الزناة تشتعل وجوههم ناراً*. وقوله ماش ژا ٹم :دالزانی لا 
ينظر الله إليه يوم القيامة ولا يزكيه ويقول أدخل النار مع الداخلين. وقوله م نام : وإ اكم 
والزنا فان فيه سوء الحساب» وسخط ال رحمن والخلود في النار». وعنه ىشام : بإذا ظهر ٠‏ 
الزنا والربا في قرية فقد أحلوا بأنفسهم عذاب اللہ" وغير ذلك وقوله ٣‏ ٹ اٹم نی المغتاب : 
:من قال في مسلم ما ليس فيه أسكنه الله ردغة ال خبال حتی يخرج ما قال" رواہ ابن عم 


(١)۔‏ أخرجه أبو داود عن ابن عمرء وأخرجه ابن ماجة وزاد: «وآكل ٹمنھاء وهو في أمالي أبي طالب. 

 )(‏ هو ني الكنز برقم 7508547/ بلفظ عن علي (ع) قال : قال رسول الله (ص) : إذا عملت أمتي خمس عشره خصله 
حل بها البلاء › قيل وما هي يارسول الله ؟ قال : إذا اتخذو الفيئ دولا والامانه مغنما والزكاة مغرما وأطاع الرجل زوجته 
وجما اباه وعق امه وبر صديقه وشربت الخمور ولبست ا ریر والدیباج واتخذوا المعازف والقينات واکرم الرجل مخافة شره 
وكان زعيم القوم أرذلهم ولعن آخر هذه الامه أولها وارتفعت الاصوات في المساجد ء فاليتوقعوا خلالاً ثلاثاً ٠‏ ريح 
حمراء وخسف ومسخ ) رمزلمن أخرجه ت وابن ن ابي الدنيا في ذم الملاهي وفي البعث وقال هذا اسناد فيه ضعف » وابن 
الجوزي في الموضوعات أه. 

(۳)۔ هو في كنز العمال (ج /۷/رقم / .)۲٦۰۰۷‏ 

(٤)۔‏ أخرجه البخاري ومسلم وأحمد والنسائي وابن ماجه عن أبي هريرة. 

(٥)۔‏ أخرجه الطبراني. قال المنذري : بإسناد فيه نظر. 

(٦‏ . أخرجه عن ابن عباس مرفوعاء وني لفظ أبي يعلى بإسناد جيد من طريق ابن مسعود : دما ظهر في قوم الزنا و الربا إلا. 
أحلوا بأنفسهم عذاب اش». 

)¥( هو في كنز العمال (ج/۴/ برقم : ۷۹۲۵) بلفظ : «من قال في امريء مسلم ما ليس فيه ليؤذيه حبسه الله ردغة ا خبال حب 


٦ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
سای 


ملا المجلد الثالك -- فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما یستحقونہ /له 





وأشباه ذلك. 


وقال ملإشيدتهم :«من ذكر امرءاً بشىء ليس فيه ليعيبه به حبسه الله تعالى في نار جهنم حتی 
يأتي بنفاذه”". رواه أبو الدر 0.0 

قلت: وتعليق حبسه في النار با علق به مشعر بأنه لا أمد له لأن إتيانه بنفاذه حالء وكذلك ما 
سبق في ا حدیث الأول وغير هذا وغيره مما ورد في الغيبة بحيث لو استقصي للأ أوراقاً كثيرة. 

وقوله لالم نی قاتل النفس :هلو أن آهل السماء وأهل الأرض اشتركوا في دم مؤمن 
لأكبهم الله في النارء”". وقوله لیام :«من قتل مؤمناً فاغتبط بقتله لم يقبل الله منه صرقاً ولا 
عدلاً". وغير ذلك وغيره مما يطول ذكره يعني سطره. 

قوله: (وأشباه ذلك). يعني: مما يعود إلى الوعيد الشديد على أنواع من المعاصي كقوله 
مل شام : «من تردى من جبل فهو يتردى من جبل في نار جهم خالداً لد ومن تحسی سا 
فهو يتحساه سأ في نار جهنم خالداً غلد“. 

والوارد من الأحاديث النبوية في الوعيد على أنواع المعاصي أكثر من أن تحصرے وأجل من 
أن تذكر في ضمن غيره وتسطر فإنه يجاوز المجلد والمجلدين والثلاثة» ومن أحب مطالعة 
کثبر منه فعليه بالكتاب الجليل الذي ليس له في فنه شبيه ولاعديل الموسوم بكتاب (الترغيب 
والترهيب) للحافظ العالم المحدث عبدالعظیم المنذري*فإنه جمع من عمومات الوعد 


يخرج ما قال». 

.)۸۰۳۳: هو في كنز العمال (ج/۳/ برقم‎ )١( 

(۲)- أخرجه الترمذي وقال حسن غريب» وغوه للطبراني في الصغير عن أبي بكرة. 

(۳)۔ هو في كنز العمال (ج/7١‏ / برقم : 4707 4). 

)٠١9 /1۷0( )رقم‎ ٤ ˆ ۱۰۳/۱( ومسلم في الإيمان‎ )٥۷۷۸( رقم‎ )۲٥۸/۱۰( ۔ أخرجه البخاري في كتاب الطب‎ )٤( 
رقم (۱۷۳۰) عن أبي هريرة : ورواہ الإمام المرشد باه في الأمالي (۳۰۸/۲) عن أبي‎ )٦٦/١( والطبراني في الأوسط‎ 
هريره‎ 

)٥(‏ ۔ عبدالعظيم بن عبد القوي بن عبداللء أبو محمد زكي الدين المنذري ؛ عالم بالحديث والعربية من الحفاظ المؤرخين» له 
الترغيب والترهيب مطبوعء مولده عام ۸۱٦ھ‏ بمصر وتوف فيها عام ٦٥٥ھ‏ (أعلام : ج ٤/‏ /ص /۴۰). 


¥ 











N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


الجزء الثاني به 





ےو وو » » + > 2 2 4 4 4 4 4 4 وج » » + 0 4 » » » » 4 4 » » » 0 + » 4 + 45 4 4 9ج 4 4 956+ مه جيم جو مم وو يو ونووهة 





والوعيد وزيد الأطماع والتشديد ما م يجتمع في غیرہ من كتب الأولین والآخرين» فھو فی 
أسفار الأخبار واسطة العقد الثمين. 
لنبيه: 

ما ذكره الرازي في نهايته من أدلة أصحابناء وتابعه فيه الإمام يحيى في (التمهيد) يقة 
مركبة من العقل والسمع» وتحريرها أن الفاسق يستحق العقوبة لفسقه با تقدم من الأدلة 
فلو عفى الله عنه لكان لا يخلو إما ألا يدخل النار ولا الجنة» أويدخل النار أوالجنة. والأول 
باطل لانہم إما أن يموتوا أويكونوا أحياء في مواضع أخر سوى الجنة والنار» وكلاهما 
باطلان بالاجماع» وأما إن أدخلهم النار فان عذبهم فيها فیا عفى عنهم» وإن لم يعذيهم فيها 
فذلك باطل بالاجماع» وأما إن أدخلهم الجنة فإما أن يتفضل عليهم أو يثيبهم» والأول باطل 
لان الآمة مجمعة على أن حال المكلفين في الجنة متميزة عن حال الأطفال والمجانين» وليس 
ذلك إلا بالتعظيم» والتفضل بالتعظيم قبيح وإلا قبح التكليف. والثاني أيضاً باطل لأنا قد 
بينا أن استحقاق العقاب واستحقاق الثواب لايجتمعان» بل حصول استحقاق العقاب 
أحبط استحقاق الثواب» وإذا كان القول بالعفو مؤدياً إلى هذه الأقسام الباطلة كان باطلاً. 

وقد ذکر المهدي كاه قس] آخر في هذا التقسيم» وهو أن يدخل بعد العفوعنه النارمدة 
والجنة مدة بظلمه بأنه يتفرع على ثبوت الاستحقاقین واجتماعھم| في شخص واحد. وذلك ٠‏ 
محال لما تقدم ولتأديته إلى ثبوت العقاب بروح وهو معرفة انقطاعه وذلك ممتنع. ظ 

وذكر الرازی وجھاًآخر ما هو مركب وتحريره: أن إسقاط الله للعقاب والعفوعنه إما أن 
يكون قبل المعصية أو حال حصوها أو بعد حصوهاء لا يجوز أن یکون واقعاً بعدها لأناقد 
علمنا أنه لا أحد من المكلفين إلا ومتى سرق استحق القطع على سبيل العقوبة والنكال» 
وذلك يدل على أن العفو م يحصل إذ لو حصل لا جاز التنكيل. 

قلت: وهذه الطریقة على وجهيها المذكورين اعتماد أصحابنا عليها قليل» وحدها عن القطع 


TA 


ر 
1 ا الاسلامی 


مم المجلد الثالث لل فصول في بيان أن الله تعالى يذعل بالعصاة ما یستحقونہ اه 
اللا ااسااسطشطسسسسس تالا الا ل )لاف انا اا ا ا و ت 
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في محل النزاع كليل. 

أما الوجه الأول: فهو مبني على ما ذكر من الاجماع وهو غير متحقق ولا معلوم. 

وأما الوجه الثاني: فليس فيه إلا أن العفو لم يحصل وقت إقامة الحد على السارق ونحوه. 
فمن أين أنه لا يحصل من بعد وما المانع من أن یستحق السارق ونحوه عقاباً عظياً على 
كبيرته التي ارتكبهاء فيأمر الله بأن يوصل إليه جزء يسير من تلك العقوبة عاجلاً وه والحد 
es‏ و و 

واعترض الرازي الوجه الأول بأنا نقول: یدخل الجنة تفضلاً فلم لا جوز ذلك فإنا لا 
نسلم قبح التفضل بالتعظيم» ولو ساعدنا على ذلك فلا نسلم انعقاد الاجماع على أن المكلفين 
يجب أن يتميز حالم في الجنة عن حال أهل التفضل. 

واعترض الوجه الثاني: بأنه لم لا يجوز أن يقول الله للعاصي: أسقطت عنك عقوبة ما تفعله 
بعد ذلك من المعاصي» فیکون دافعاً لاستحقاق العقوبة على تلك المعاصيء ثم إن سلم ذلك 
ل لا يجوز أن يسقط بعد حصول المعصية؟ فلا نسلم أنه يحد على سبيل التنکیل لأن الحد یقام 
على التائب» وادعى بعضهم إجماع العلماء على أن إقامة الحد على التائب والمصر-واقعة على 


وجه واحد لاختلف. 
قالوا: الآية دالة على أن يقام نكالاً في حق كل منهماء فإذا م تدل إقامته في حق التائب على 
استحقاق العقاب فكذلك المصر. 


وقال الرازي: لا نسلم الاجماع على أنه يقام على المصر_ على وجه النكال» فإن المرجئة 
بأسرهم يخالفون في ذلك ويدعون أنه يقام لاعلى وجه النکال. 

وقد بالغ الإمام المهدي لاني الرد عليه فيا ذكره؛ وقال: المعلوم من دين الأمة أنهم 
كانوا يستخفون بأهل الکبائر وأن عمر كان يقيم الحد على وحشي لشربه المسكر على وجه 


۹ 





ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 
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الإهانة. وأن علياً لكا حين جلد الولید بن عقبة 2 عقبة"" ضرب به الأرض إ اهانة له. 


قال: وإنكار الرازي لوقامة ا حدود على غير التائبین على وجه النکال والخزي بہت يتضمن 
تكذيب صريح م القرآن حيث قال :# نک یناہ € [الائدة:ة؟]. وحيث قال: لے 
ری ألديا # [المائدة:"]. وأما إقامته على التائب فليس كذلك» والتفرقة بینھما معلومة 
من حاله م فإنه حون حد العامرية صل عليها وآئتی عليها خدير و يفص ل كفعله في 
اجون ا سر سوات پور و ے متس یر تد 
وقطع أيديهم وأرجلهم سن خلاف وتلى بعد ذلك ط نَا جرا اَی ار 
اللہ *#..الآية. ٠‏ 

وکا كان من الصحابة في شأن من يؤتى في دبره حتى قيل: يحرق» أو دم عليه جدار» 
أويرمى به من أعلى جدار ثم هدم علیه» ثم قال ليككافة: هيهات لا ینکر افتراق الحالین إلا 
سفسطي الدين» قلیل اليقين. 

فلت: إنها منع الرازي من قبح تعظيم من لا يس يستحق التعظيم لوجهين:- 

أحدهما: بناؤه على عدم التقبیح والتحسين العقليين» وذلك غير مسلم له. 

الثاني: دعواه أنه إنما قبح في الشاهد لما فيه من الضرر المظنون وهو تأديته إلى أن الإنسان 
يزهد في طلب صفات الکمال التي تعظم لأجلهاء وذلك يؤدي إلى اختلاط نظام العالم لأنه 
حينئذ لا يكون البعض أولى بالرئاسة من البعض» وذلك يوجب عود الضرر على فاعل 


(1) . الوليد بن عقبة بن أبي معیط ء أبو وهب القرشي ابن عمرو بن أمية بن عبد شمسء روى عن النبي نبال وعنه آبو 
موسى عبد الله البمداني وعامر الشعبي وحارثة بن مضرب» قال ابن سعد بسنده : أسلم الولید يوم الفتح ويعثه رسول 
الله على صدقات بني الصطلق؛ وولاه عمر صدقات بني تغلب» وولاه عثمان الكوفة [بدلاً عن سعد بن أبي وقاص] ثم 
سو سس مات ارت اس می سر مو یرسرس ور 8 حل يني ظ 
المصطلق أنهم ارتدوا عن الإسلام وأبو أداء الصدقة؛ وذكلك أنهم خرجوا إليه فهابهم ولم يعرف ما عندھمء فبعث فبعحث 
رسول الله خالد بن الوليد وأمره أن يتثبت فيهم فأخبروه أنهم متمسكون بالإسلام» فتزلت: : # تاا الین اموأ إن 
جآء کر دسق با هبوا أ ...» الآية [الحجرات: ٦٦ء‏ راجع (تهذيب التهذيب) ۱۲٥/۱١‏ (وتهذيب الکمال) .٠۳/۳١‏ 


٦٦ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ما المجلد الثالث ل فصول في بيان أن الله تعالی يمعل بالعصاة ما یستحقونہ له 





التعظيم فقبح منه لأجل ذلك أن يتفضل بالتعظيم» والباري سبحانه وتعالى لابخاف ضررا 
فلا يقبح منه الابتداء بالتعظيم. 

قال الإمام المهدي #: ولعمري أن دعواه هذه باطلة» وإخباره ہما ذكر كذب کےا قال 
بعض أصحابه المجيرة فيه: إنه لا يبعد أن يكون كذيا. 

يعني: أن أحدنا لا بیجد من نفسه أنه يمنع من ذلك خشية الضرر المذكور. 

قال: فاللائق أن يقال: إنه سبحانه قادر على أن يجعل الواحد منا على صفة كمال يستحق 
لأجلها التعظيم من غير تکلیف: فلا يعلل حسن التكليف بالتعریض لدرجة التعظيم. 

قال #ايس: وهذا أضعف فإن أحدنا لا يستحق المدح والتعظيم على شىء خلق فيه غير 
واقف على اختياره. 

قوله: (ویقال للخصوم: لوجاز أن نتوقف في عمومات الوعيد)... إلخ. 

أي: يقال للقائلين بالوقف من المخالفين» وهذا أورده الصنف على صفة الاحتراز 
والجواب عن سؤال يورد بعد ذکر آیات الوعيد وعموماته وتحريره أن يقال: کما دلت الأدلة 
على أن الفاسق من أهل العقوبة فقد دلت على أنه من أهل المثوبة» فآيات الوعيد معارضة 
بآيات الوعد؛ فليس بأن يدخل المصر تحت الآيات الدالة على استحقاقه للعقوبة بأو ی من أن 
يدخل تحت الآيات الدالة على استحقاقه للآثابة لعدم إمكان الترجيح» وفي ا حدیث عنه 
مل نيام : «المؤمن وقاف عند الشبهاته”. فيجب الوقف: وفي ذلك بطلان القطع على 
كونهم من أهل العذاب» وهذا متمسك القائلین بالوقف في شأن آيات الوعد والوعيدء 


-)١(‏ في الاعتبار وسلوة العارفين ما لفظه: أخبرنا أبو الحسن علي بن أحمدء أخبرنا أبو أحمد عبد الله بن أحمدء أخبرنا محمد بن 
عيسى المقريء أخبرنا عبد الرحمن بن مقاتل» أخبرنا عبدالملك بن قدامة ا حمصي؛ عن إسحاق بن بكرء عن سعيد 
المقبري » عن أبي ھریرۃء عن النبي لالم قال: « للمنافقين علامات تعرفونهم بها تحيتهم لعنة وطعامهم نهمة» 
وشيم غلول» لا رة امساح إلا جهرا ول يآترة ااا دبرا مستكبرين» لا بألقون ولا بترن لضب 
بالليل» سحت بالنهار» المؤمن وقافٌ عند الشبهات» والمنافق خواض في الخطينات ». 


5ک 





م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


الجزء الثاني به 
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وعدم القطع بدخول الفاسق في هذه أوفي هذه 

وقد عرفت مما تقدم أن أصحابنا رجّحواآيات الوعيد وقطعوا بدخول الفاسق فيهاء 
وحملوا آيات الوعد على ما يوافقهاء وأن من المرجئة فرقة رجحت آيات الوعد وجعلتها 
مخصصة لعمومات الوعید فهذه ثلاث فرق باعتبار ترجيح آيات الوعيد وت رجیح آيات 
الوعد والتوقف» وقد انطوى السؤال على ذكر متمسك أهل الوقف» ونحن نذكر متمسك 
مرجحي آيات الوعد ثم نأتي بعد ذلك بها هو جواب عنه وبالمقتضی لترجيح آيات الوعيد. 

واعلم أن آیات الوعد كثيرة» وهي أنواع منها ما ورد مورد آيات الوعید بأن يتضمن الوعد 
على الطاعات بالثواب ودخول ا حنة والتخليد فيها كقوله تعالى: # وم يُطِع الله 
وَرَشوتَشیْنْخْلَه جَكدتٍ ترف ین مھ انکر خیب فیا دیلک 
الْمُوزالعظیےۂ 4[ صسے:۳٠]‏ ل إِنَالْمتَقنَ ف متا رایپ ك ف جت وعيو 4 
[الدخان:1 ه57 ]» ٭ ان الین عاصنوأ وع لوا الصللحت کانت هم بحت الفردوس نزلا ن خر فہالل 
ٰ عون عنہا جوا د # [الكهف:۷٠٠.۸١۱].‏ وغير ذلك ما یطول شرحه. وقد ورد من الأخبار 
مايردف ويعضد معناہ في الترغيب العظیم على أنواع من الطاعات نحو قولہ مل شلام :من 
قال مثل ما قال هذا (يعني المؤذن) يقيناً دخل الجنة» ومن بنى لله مسجداً قدر مفحص قطاة 
بنى الله له بيتاً في الحنة» ومن أخرج أذى من المسجد بنى الله له بيتاً في الجنة”". وكقوله 
ملإنطي ةم لمن قال له: «أرأيت أن شهدت أن لا إله إلا الله وأنك رسول اللہ وصليت 
الصلوات ا لخمس وأديت الزكاة» وصمت رمضان وقمته فممن أنا؟. قال:«من الصديقين 
والشهداء. ومن المعلوم أن كثيراً من الفساق يفعلون جميع ماذكر. وقوله مل شالم :مس 
من جاء بہن مع إیمان دخل ا حنة: من حافظ على الصلوات الخمس على وضوئهن وركوعهن 
وسجودهن ومواقيتهن» وصام رمضان» وحج البيت إن استطاع إليه سبيلاء وأعطى الزكاة 
طیبة مها نفسه» وأدى الأمانة. قيل: وما أداء الأمانة؟ قال غسل ا جحنابةء إن الله لم يأمن ابن آدم 

٦ ظ‎ 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 
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على شيء من دينه غيرها". وغير ذلك ما ورد عنه مؤشياللم في هذا العنی ما لا ینحصرے 
ولا يقال: إن الفاسق غير متق» ولا مؤمن» ولا عامل لصالح لان الآيات الكريمة تصدق 
على من أطاع طاعة واحدة» أواتقى مرة واحدة» والإيان بالله التصديق به وتوحيده» ومعلوم 
أن من الفساق من له طاعات واسعة ومراقبة لله وتقوى متكررة وإیےان صحيح وعقيدة 
صاحة. 

ومنھا: م يتضمن الوعد بخفران الذنوب نحو: لياوع ال رفوك نشيو کہ 
قتطوا من 5ة اله اهيعو رالوب جھیکا € [الزمر:5]» ا إن الد يعفر ان شرك یو 
وسر مادو ذلك لمن اء € [النساء:۱۸] ل تی عبادی أو انا العفو ر اليم € [الحجر:ة:]. 

ومن هذا القبيل ما ورد من الأخبار التي ليس لحا حصر كقوله مل شلام : رإن لله ملكا ينادي 
عند كل صلاة: يا بني آدم قوموا إلى نيرانكم التي أوقدتموها فأطفئوها". رواه أنس» وروی 
مثله ابن مسعود قال: «يبعث منادٍ عند حضرة كل صلاة فيقول: يا بني آدم قوموا فأطفئوا ما 
أوقدتم على أنفسكم» فيقومون فيتطهرون ويصلون الظهر فيغفر هم ما بينهما» فإذا حضرت 
العصر فمثل ذلك» فإذا حضرت المغرب فمشل ذلك» فإذا حضرت العتمة فمشل ذلك 
فينامون فمدلج في خير ومدلج في شي””. 

وعن أبي مسلم الثعلبي قال: دخلت على أبي أمامة وهو في المسجد فقلت: يا أبا أمامة* إن 
رجلاً حدثني عنك أنك سمعت رسول الله مإشلهالهم يقول:«من توضاً فأسبغ الوضوء ثم 

يديه ووجهه ومسح على رأسه وآذنيه» ثم قام إلى صلاة مفروضة غفر الله له في ذلك 


(١)۔‏ هو في المنذري (ج/١/ص/157),‏ قال: رواه الطيراني بإسناد جيد. 

(۲)۔ هو في كنز العمال (ج/۷/ برقم : ۱۸۸۸۱). 

(۳)۔ هو في كنز العمال (ج/۷/برقم ٤٤:‏ ۱۹۰). 

(٤)۔‏ صدَى بن عجلان بن وهب الباهلي» أبو أمامةء صحابي جليل. كان مع علي يني صفینء وسكن الشامء فتوئی 
بأرض حمص سنة ۸۱ھ - ١٠۷م.‏ وهو آخر من مات من الصحابة بالشام. له في الصحيحين 76١‏ حديثاً. ااه. أعلام 
۳. راجع تهذيب التهذيب والإصابة. 
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الیوم ما مشت إليه رجلاه» وقبضت عليه يداه» وسمعت إليه أذناه» ونظرت إليه عيناه. 
وحدث به نفسه من سوع”. فقال أبو أمامة: والله لقد سمعته من النبي ملإشيدالهم مراراً. 

وقوله سنام :وإذا قال العبد: لا إله إلا الله اهتز عمود من تخوم الأرض إلى العرش 
فیقول الله تعالى: اسكن. فيقول: لا أسكن حتى تغفر لقائلھاء فيقول سبحانه: فإني قد غفرت ` 
ذلك إن لا إله إلا الله يغفر معه كل ذنب كبير أو صغفس'". 

وفي البخاري ومسلم والترمذي عن أبي ذر عنه شلام قال: «أتاني جبریل فبشرني أنه من 
مات من أمتك لا يشرك بالله دخل الجنة قلنا: وإن زنى وإن سرق» قال ملإشدالهم وإن زنى 
وإن سرق». وقي رواية قال في الرابعة: «على رغم أنف أبي ذر. ظ 

وني بعض الترغيبات الواردة في بعض الطاعات:«غفرت له ذنوبه وإن كانت مغل رمل 
عالج. وفي بعضها: «وإن كانت کال جبال. وفي بعضها: «وإن كانت مثل زبد البحره. 

وظاهرها يقضي بالغفران من غير ثوبق ولا يمكن استقصاء وی اال 
قوله تعالى: لوَمَن يوم هلبد 4 [الهابن:١1]‏ وکن مل الکزیۓ عل وين . 
سیل € [النساء .]١:‏ وقوله یں ل الك [الأتفال:4؟]. ونحو 
ذلك من الآيات المقتضية بظاهرها E‏ 
غيره هكذا قيل [الإمام المهدي مي#]. وليس بالواضح 

إذاعرفت هذا قاعلم أن حاصل ما احتج هامر جحوث لآات الوصد وجائبه اماعلون 
لآيات الوعيد متناولة للكفار فقط ثلائة وجوہ:- 

أحدها: أن آيات الوعد المتناولة للفساق أكثر من آيات الوعيد والتمسك بها أرجح لأن 


(1)- هو في كنز العمال (ج /۷/ہرقم : ۲۰۰۸۷). 
۲( . أخرج المنذري في الترغيب والترهيب (ج/7/ص /۲۲۳ /رقم /۲۲۲۳) يلفظ : : وروي عن أبي هريرة عن النبي ليدانم 
قال: «إن لله تبارك وتعالى عمودا من نور بين يدي العرش فإذا قال العبد : : لا إله إلا الله اھتز ذلك العمودء فيقول الله 
تبارك وتعالى: اسكن» فیقول : 0ء : إني قد غفرت له» فيسكن عند ذلك»: رواه 
البزار وهو غريب انتهى. 
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م المجلد الثالك لے فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما یستحقونہ له 
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العمل بموجبها كرم» والعمل بموجب آیات الوعيد خلافه» والترجيح بالكرم في حق 
أكرم الأكرمين راجح. 

وثانيها: أن الفاسق قد أطاع الله بأحب الطاعات إليه وهو التوحید وتجنب أبغض المعاصي 
إليه وهو الشركء ومن المعلوم أن مالك العبد إذا كان عبدہ فاعلاً لأحب الأعمال إليه وتاركاً 
لأبغضها عنده من حقه أن یتجاوز عنه ما بینھما وإلا کان لثيماً بعيداً عن التكرم. 

وثالثها: أنه تعالى قد أخير إخباراً صريحاً بأنه لا يغفر الشرك إلا بالتوبة» وأنه يغفر ما دونه. 
والمعنى من دون توبة كا سيأتي تقريره» فكان ذلك خصص]ً لعمومات الوعیسد وطريقا إلى 
القطع بأنہم غير داخلين فيهاء وأنها إنما وردت في الکفار وفي حق من لم يعف عنه ومن عفي 
عنه فخارج من عمومها كالتائب 

والجواب: على الوجهين الأولين:- 

أما الأول: فأن لانسلم أن العفو والعمل بموجب آیات الوعد فقط كرم؛ لکن لیس کو 
كرما يقتضي بمجردہ خروجهم من آيات الوعيد» فمن الكرم أن يعفو عن المشر_كين» وليس 
کلم کان كرما اقتضى أن يقع من جهته ويرجح وقوعه لا لدلیل غير كونه كرما إذاً لاقتضى- _ 
ذلك أن يبتدي بخلقنا في الجنة» وأن يزيدنا من الأرزاق أضعاف ما نحن عليه. 

وأما الثاني: فمهما كانت المعصية محبطة لأعماله السابقة حسن عقابه فلم" تمنع الطاعة 
المتقدمة من حسن عقابه وإن عظم قدرها مهما صارت محبطة بالمعصية» ولا يلزم من كونها 
أحب الطاعات إليه ألا يحبطها إلا أبغض المعاصى إليه بل ما زاد عقابه على ثواساء وكذلك 
العبد إذا عصى سيده وأساء إليه إساءة يزيد قدرها وموقعها على طاعته وخدمته له فإنه يحسن 
منه تأديبه وإن كان غير تلك المعصية أفحش منھاء وحاصله أن المعتير به زيادة قدر العقاب 
على قدر الثواب ولا اعتبار بغير ذلك. 


(١(۔‏ في (ب): ولم. 
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والحراب عن الو جه الثالث: ا ارا 
بتلك الآية الكريمة واستيفاء ء الكلام عليها سؤالاً وجواباً. 


قال الإمام المهدي #ي#: نحن نجيب عن العمومات التي أوردوها بحرف واحد وهو _ 
قوله تعالى: ‏ كائ الْمَرِيقَينِ لحن لمن € [الأنعام:41]. ثم قال مجيباً للسوال: آلَذينَ ءَامَنوا 
وَل يسوا إيمَدتَهُم بِظلًو € [الأنعام:47]. فما جعل الإيمان وحده كافياً في حصول الأمن من 
سے سو وربور جوت پت 
ادعوه. 

قال: فأما ما يرويه بعض ال مجبرة من أن الصحابة لماشقت عليهم هذه الآية قالواله 
علطيام : ما منا إلا من يلبس إيمانه بظلم لنفسه؟ فقال ٣ث‏ اٹم :ہإنم| أريد بالظلم الكفره. 
فهذه الرواية لا يليق بمن له أدنى معرفة الإصغاء إليهاء وكيف يستقيم هذا التفسير وقد 
حكم بالإيعان حيث قال: #آلَدِينَ ءَامَثوا ولسوأ 4 ذلك الإیمان بظلم؟ ولا یستقیم أن 
يقول: الذين آمنوا ول یلبسواإیم|نہم بکفرہ وهل للإيمان بقاء مع الکفر حتى يكون ملتبسا به 
و ما كالضدين اللذين لا یصح اجتماعههما؟ وإنا هي نظير قوله: ان سے ءَامَُوا وک لوأ 
الصَلِحَلتِ 4. فأكثر الڑیمان في القرآن مقرون بهذا الشرط وهو عمل الصالحات. 

قلت: أما إذا جعل الإیمان التصدیق فلا يمنع اشتراط ألا يلبس بکفر ألا تری أن كثيراً من 
علماء الإسلام وجهابذته رموا بالكفرء واعتقد فيهم عدم سلامتهم من لبس إيمانهم به ولا 
مانع من ا جمع بين التصديق بالله وكتبه ورسله وما جاؤا به وبين خصلة كفرية من استحلال 
حرم أو عقيدة تقۃ تقتضي الكفر أو نحو ذلك. 

قال : وكذلك قوله مل نيام : «أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله فإذا 
قالوها عصموا مني دمائهم وأموالهم إلا بحقهاء”. وقوله:«بني الإسلام على خمسة 


)١(‏ هو في جمع الزوائد بطرق کثیرۃء منها عن أبي مالك الأشجعي عن أبيه قال البيئمي : رواه الطبراني في الكبير ورجاله 
موثقونء ورواه عن أبي بكر وأبي بكرة وابن عباس وجرير بن عبدالله وسمرة بن جندب وعن أنس وغيرهم اه 
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أركان. !. الخير. فجعل الصلاة والزكاة والصوم وا حج شرطا في كمال الإسلام» ونظائر 
ذلك كثيرة» وكافيك بالوعيد الذي ورد في حق الفساق خاصة. فالمخالف في هذا لا تبعد 
خالفته لما علم من دين النبي نلم ضرورة. انتھی. 
وأماما احتج به أصحابنا على ترجيح آيات الوعيد فوجوہ:- 
أحدها: أنه ورد الشرع بجواز لعن الفاسق والاستخفاف به» وإقامة ا حدود عليه على وجه 
ف 


الخزی والنکال كم قال تعالى في المحارب بعد ذكر حدہ: َلك لهم ری فى الا 
وله في الَكْحرََعَدَابُ عَظِيمٌ € [الاشدة:]. وقال تعالى في القاذف: ٭ لو ف الا 


بے ع رھ سھ ہے 


الاخ رة وهم عذاب عم النور:۳٢].‏ وقسال: ٭ والشارق والسَارفة خاقطعوا أیدیھےا 
جرا بماكسبًا تَکللا ینا € [للائدة:8:]. وإذا ثبت استحقاقهم العذاب واللعن في الدنيا 
والآخرة» وللخزي والتكال في الدنيا لزم ألا يكونوا مستخقين للشواب لما سبق من أن 
الاستحقاقين لا يجتمعان فكان إدخالهم تحت عمومات الوعيد أولى. 

الوجه الثاني: أن حمل الوعد على الوعيد وترجيح الوعيد فيه زجر عن المعاصي وترهيب 
للمكلفين عنهاء وإذا عكس أو قيل بالوقف كان فيه إغراء بالمعاصي وترغيب للمكلفين فيهاء 
وا حمل على ما فيه الصلحة ودفع المفسدة هو الأولى بكلام العدل الحكيم. 

الوجه الثالث: أن عمومات الوعيد دلالتها قطعية» وعمومات الوعد ليست كذلكء بيانه 
أا على ضربین منطوقات ومفهومات:- 
فر الدب جِيعًا > [الزمر:57]» وكقوله تعالی: ‏ ول ريك لڈر مَمْفِرَةَلِنَآيسعَلَ لِم 4 
[الرعد:٦].‏ وكقوله تعالى: # وفوا عن حكثير € [المائدة:16١‏ ]ء وكقوله تعالى: # وََعَمَرما 
مون ذَلِكَ لمن کےا € [النساء:۸٦].‏ 


.)١(‏ قال البيثمي : رواه أحمد وأبو يعلى والطبراني في الكبير والصغیر وإسناد أحمد صحیح اه 
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کاو 


وقوله تعال: ما َنبا فوع سا حریاما لر ایک ویر (2) اواب قد جک تر مكدب 4 
[اللك:۹۱۸]ء وقوله EKS‏ لی كدب وول ک4 [الليل: [۱٥:‏ وقوله تعالى: 
3 وهل ضری إلا الْكفور يد وقوله تعالى: 9 SEMT EES‏ قاما لذن 


اوم و مر ر رر ي ررر ,رو yg‏ 


اسَودت وجوشهح کرت بعد ميك € [العمران:205].» وقوله تعالى: # وبر ابول سر 6 
[عبس:8 1 ثم قال: تم 7 اع € [عبس:٠:]‏ إلى قوله: 3 اوليك هم الْك ره الب 4 
[عبس:5؟: ]. وقوله: $ وَالسَِبمونَالسَِبقُونَ * [الراقعة:٠١]ء‏ ثم قال 1 0 E‏ 
اص ات € [الوقعة:8]» ثم قال: # وأضحب الک ما اح اتد € لالواقعةنة]» ثم 
حكى عقائد هؤلاء بقوله تعالى: # أيدًا نا وکنا شرآباوت وَعِظدمًا © [الراقعة:١٤].‏ فمفهوم الآيات 
الثلاث الأول: أن الفاسق لايدخل النار لأنه غير مكذب» ومفھوم الرابعة: أن غير الكفور 
لا يجازى والفاسق غير كفور» ومفهوم الخامسة أن الفاسق لا يسود وجهه فيبيض إذ لا 
واسطة بینھماء ومفهوم السادسة أن وجه الفاسق ليس عليه غبرة لأنه ليس من الكفرة 
رر نو ابي روہ ا 
أصحاب المشئمة لأنه تمن لا يقول: 9 أيذا نا وکنا شراباوعظاما لوتا موش © 
وَءابَاؤنا آل دوو 4ء لأنه من لا ینکر البعث فيلزم أن یکو ن سد بے الأو لین. 

إذاعرفت ذلك فالضرب الأول وهو المنطوقات ثلاثة:_ 

الأولى منه: وإن كانت عامة لجميع الذنوب فهي جملة من حيث الغفران إذ يحتمل أنه 
اام شري شس سس یی شض مج 

والآية الثانیة: لا عموم فيها والمغفرة مجملة 

والآياتان الثالثة والرابعة: سس ا جھالنفران ومن جه امورل 
7 


وأما الثاني : فكقوله تعای: ‏ نادأ ی الستا ان العذاب عل من کے وير 4 [ط:۸٦]‏ 
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وهذه الآيات أقوى أدلتهم وقد تبين بطلان عمومها وکونہا مجملة بعضها من جهة 
وبعضها من جهتين. 

وأما الضرب الثاني» وهو المفهومات:- 

فالأيتان الآولتان: من قبيل مفهوم الصفة» والجمهور على أنه ليس بحجة. 

والآية الثالثة: لا مفهوم لها لأن ناراً نكرة فيمكن أن یدخل الفاسق ناراً أخرى. 

والآية الرابعة: من قبيل مفهوم الاستثناء إلا أن المجازاة غير مبینة ويحتمل أن يكون المعنى 
وهل يجازى ذلك الجزاء العظيم أو نحوه. 

الآية الخامسة: لا یلزم منها ما ذکروہ لأن قوله: # قاما اون اسوڈت وجوههم ا كترم 4. 
إنما یعود إلى ذوي الوجوه المسودۃہ المراد بقوله: ‏ وَكسْوَدُوْجُوَةٌ ۹ء وهي وجوه خصوصة 
وليس ذلك بعام لكل الوجوه المسودة» وأيضاً فالآية لا تقضی۔بانحصار الوجوه كلها في 
المبيضة والمسودة فلا يلزم إذا لم يسود وجه الفاسق أن يبيض» وهكذا يأتي الكلام على الآية 
السادسة. 

وأما الآية السابعة: وهي آية الواقعة فكان یلزم منها ألا يدخل النار إلا من أنكر البعث وهو 
خلاف الاجاع» فإن كثيراً من الكفرة يقرون به» ولو سلم ثبوت المفهوم في جمیع هذه الآيات 
وأنه حجة فإن) هو من قبيل الحجج الظنية» ولا يبلغ شيء من المفهومات إلى درجة القطع 
والمسألة قطعية. ض 

قلت: أما لولم يرد من عمومات الوعد إلا ما ذكر وما في حكمه لكان هذا وجها حسناً لكنها 
فيها من الصرائح والمنطوقات الخالصة عن الاجمال ما هو واسع كثير كا أشرنا إليه فيا مسبق» 
ولذلك قال المهدي غ #: دليل التوقف قوي لولا ورود قوله تعالى: 9# لس بامانی کت وَل 
امان اَهَل التب من یعمل سوا یر بد ە [النساء:"77١‏ ]. فإن هذه الآية لا تححمل 
التخصیص بآيات الوعد المذكورة» لأن في القول بتخصیصھا نقضاً لما سيقت له من الرد على 
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واج ناقری تھے يا أن Np‏ رم اليه 
تذاكروا في أمر العقاب فاذعى كل فريق أن الله سبحانه یہب مسيئهم لمحسنهم» ويعفو عنه 
لسابقة إيمانه بالله والرسول المرسل إليهم ولفضل الصا حين منهم» فنزلت رداً لدعوى كل 
واحد من الفریقین وتعريفاً بأن رجاءهم العفو عن عاصيهم من قبيل الأماني الباطلة ولا 
برهان عليه» وأكد ذلك بقوله: # من يعمل سو جُر یہ 4ء أي لا بد للعاصي من الجزاء 
سواء كان منكم أو منهم» ولا عفوء وفيه تصريح ببطلان الإرجاء. 

قلت: أما لو ثبت قوة الوقف من قبيل تعارض آیات الوعد والوعيد وكونها مستوية لم تكن 
هذه الایة الكريمة هي الموجبة للقطع بہلاك الفاسق» وأن الوعيد يحق عليه» وأنه لا ينجو 
بسبب آیات الوعد» فم| هي في الدلالة على ذلك بأعرق من سائر عمومات الوعید وهي على 
ما ذکرہ وأورده على سبيل خاصء وني تناول ما هذا حكمه لغير السبب خلاف واضح بین 
علماء الأصول. كيف وفي سبب نزوها والمراد بها اختلاف كثير بين علماء التفسير؟ ! 

قال جار الله: في لیس ضمير وعد الله» أي ليس ينال ما وعد الله من الشواب بأمانيكم ولا 
أماني أهل الكتاب» والخطاب للمسلمين لأنه لا يتمنى وعد الله إلا من آمن به ولذلك ذكر 
أهل الکتاب معهم لمشاركتهم في الإيهان بوعد الله. 

وعن مسروق' والسدي: هي في المسلمين» وقيل: إن المسلمين وأهل الكتاب افتخرواء 
فقال أهل الکتاب :نبينا قبل نبيكم» وكتابنا قبل كتابكم. وقال المسلمون: نحن أولى منكم 
فنبينا خاتم النبيين» وكتابنا يقضى على الكتب التي كانت قبله. اس 
سر ا (إن کان الأمرى) يزعم هؤلاء لنکونن خيراً منهم وأحسن 
حالا) (لأوتين مالا وولدا)» (إن لي عنده للحسنی)؛ وكان آهل الكتاب يقولون: (نحن 
أبناء الله وأحباؤه)» (لن تمسنا النار إلا أياماً معدودة) ويعضده تقدم ذكر أهل الشرك قبله. 


)١(‏ ۔ مسروق بن الأجدع بن مالك البمدانى الوادعى » أبو عائشة الکوٹی ء ثقة فقيه عابد مخضرم مر الثانية » مات سنة اثنتين 
مسروق بن الا جدع بن ني الوادعي ء ابو 1 مخضرم من الان 8 
. وقيل ثلاث وستين » تمت تقريب . 
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فصول في بيان أن الله تعالى یععل بالعصاة ما يستحقونہم جه 
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وعن مجاهد: أن الخطاب للمشرکین: فتأمل ما قيل في هذه الآية الكريمة ففيه ماي رشد إلى 
عدم القطع على ما ذكره ي 

وأما قوله تعالى: # من يَحْمَلٌ سُوَءا یر بو *. ففيه إطلاق الجزاء» وعدم بیان أنه العقاب 
ودخول النار» ومن المعلوم أن الحدود والتعزيرات جزاءات» وأنه یطلق على مثلها اسم 
الجزاء» وللخصم أن يقول: قد ورد نی الحديث من روايات متعددة وطرق شتى «إنما أصاب 
الإنسان من نصب أو وصب أوغم أوألم حتى الشوكة يشاكها فهو بذنب وما یعفو الله عنه 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


أكثر»”"» والقرآن مصرح به قال تعالى: 9 وما آ رڪم : ا E E E‏ 


وَیَعَفُوأعَن کیم € [الشورى:٠].‏ 

وكلما كان في مقابلة الذنب فهو جزاء عليه» وقد قرر جار الله هذا المعنى في تفسير هذه الآية 
وإن كان خالفاً لقاعدة الأصحاب» إذ من قواعدهم أن كل ما أصاب العبد من مصيبة في 
الدنيا فلايصح أن يكون جزاءا للذنوب ولا مكف را ھا بل يستحق يستحق المسلم والمجرم عليها 
أعواضاً. 

قال جار الله في تفسيرها ما لفظه: والآية محصوصة بالمجرمين» ولا يمتنع أن يستوفي الله 
بعض عقاب المجرم ويعفو عن بعض» فأما من لا جرم له كالأنبياء والأطفال والمجانين 
فھؤلاء إذا أصابهم شيء من ألم أوغيره فالعوض ال موفى والمصلحة. وعن النبي سن لٹ :دما 
من اختلاج عرق» ولا خدش عودہ ولا نكبة حجر إلا بذنب؛ ولا يعفو الله عنه آکش؛'”'. وعن 
بعضهم: (من لم يعلم أن ما وصل إليه من الفتن والمصائب باكتسابه» وأن ما عفى عنه مولاه 


)١(‏ . أخرج البخاري عن عائشة قالت: قال رسول الله ٣ن‏ الم : «ما من مصيبة تصيب المسلم إلا كفر الله بها عنه حتى 
الشوكة یشاکھاء؛ء وعن أبي سعد الخدري وعن أبي هريرة عن النبي “نیلم قال : «مايصيب المسلم من نصب ولا 
وصب ولا هم ولا حزن ولا أذى ولا غم حتى الشوكة یشاکھا إلا كفر الله بها من خطاياه» ء کتاب المرضى/ باب ما جاء 
في كفارة المرض » وأخرج مسلم نحوه عن عائشة من عدة طرق ؛ وأخرج أيضا من حديث أبي سعيد وأبي هريرة 5 کتاب 
البر والصلة والآداب/ باب ثواب المؤمن فيما يصيبه. ظ 

(۲). رواه في الدر عن المنثور عن ا حسن عن النبي صلابشط الام , 


11١ 





م 
المجلس لير الإسلاماي 
یں 


مز المعراج ل الجزء الثاني © 
فإن قالوا: الوعيد يتضمن مایجب إيصاله وهو الثواب. 
قيل لهم: جوزوا الخلف في الوعد بالتفضل اللي لا يجب إيصاله 











أكثر كان قليل النظر في إحسان ربه إليه)» وعن آخر: (العبد ملازم للجنايات في كل أوان: 
وجناياته في طاعاته أكثر من جنايته في معاصيه لأن جنایة المعصية من وجه وجناية الطاعة من - 
وجوه. والله يطهر عبده من جناياته بأنواع من المصائب ليخفف عنه أثقاله في القيامة» ولو لا 
عفوه ورحمته هلك في أول خطوۃ) وعن علي وقد رفعه: «من عفي عنه في الدنیاعنی 
عنه في الآخرة» ومن عوقب في الدنیا مت تثن عليه العقوبة في الآخرة». وعنه رضي الله عنه: 
(هذه أرجى آیة في القرآن للمؤمنين). وبالجملة فقوله تعالى: ۶ من یعمل سوء! بجر يد ى 
إن م يزد في الو هام واحتمال التخصیص والبعد عن القطع على غيره من عمومات الوعيدلم 
ينقص عنهاء وإن لم ينقص عنها في إفادة إيصال العقاب إلى الفاسق ومصيره في النار وعدم 
العفو عنه لم يرد عليها بل هي دون تلك الآيات في الدلالة بمراحل؛ فإنه لا تصرىیح فيها 
بإيصال العقاب الأخروي والوقوع في النار. 

وأما تعويل المهدي ميس على ما سيقت له من الردعلى من ذكر فيم ادعوه؛ وأن في 
تخصيصها نقضاً لذلك فقد سبق ما ورد في التفسير من الاختلاف في سبب نزوهاء وفيمن 
وجهت إليه» وجميعها من قبيل روايات الآحاد التي لا تثمر القطع فكيف تركب الدلالة 
القطعية عليها فقد وضح لك ضعف الاعتماد على الاستد لال بتلك الآية الكريمة مع تسليم 
عدم حصول القطع بغيرها وقوة التوقف لولا هي» فالأقوى الاعتماد على غيرها کا بنی عليه 

ئر الأصحاب. والله ولي التوفيق. 

قوله: (قيل لهم: جوزوا الخلف في الوعد بالتفضل الذي لا بجب إيصاله). 

لهم أن يجيبوا بأنه لا وجه للخلف فيه يقتضيه ويحسنه؛ وأما الخلف في الوعيد قفيه عفو 
ومسامحة وإسقاط للحق» ويعد كرما ويمتدح به فلا تساوي بينهما. 


فى 


ذا تسر 
القد انی الاس 


مڑ المجك الثالث < لد فصول في بيان أن الله تعالى يشل بالعصاة ما یستحقونہ بله 
سد ع 22س سمس 77س« سس سس سس سمو سس سس هسه 0ه 


فإن قالوا: علينا في عمومات الوعد تكليف من جهة العمل, ولا يكن الوقوف على امتثاله 
إلا بالوقوف على المراد 

قيل لهم: وكذلك علینا في عمومات الوعيد تكليف في باب العلم من حيث اللطفه ولا 
يصح اعتقاد موجباتها إلا بحملها على ظواهرها مع فقد القرينة التي تصرف عن الظاهر. 
يوضحه أن هذا هو الوجه في حمل آيات الوعد على ظامرھا 

قوله: (فإن قالوا عليئا في عمومات الوعد تكليف من جهة العمل). 

هذا ليس بالواضح» وأي تكليف علینا في ذلك فإن الواجبات تجب لوجوه تقع عليها لا 


للقطع بمضمون الوعد عليها بالثواب» وإنما يتصور ذلك لو ثبت أن الواجبات والمندوبات 
لاتجب إلا لثبوت الوعد بالثواب على فعلها ولیس كذلكء فهذا السؤال مختل. 


TTT 








ا 
المقجلسل سی الاسلا مق 
یں 


م المعراج 





الجرء الثاني of‏ 





فصل/ وللمخالفين شبه عقلية وسمعيّة 

أما العقلية فهي إن قالوا: الغرض بالوعيد الزجر والتخویفہ وذلك حاصل مع تجويز 
العفو. 

والجواب: أن مع القطع على لحوق العقاب يكون ۷۸ أبلغ في اللطف والزجر. 

وبعد: فهذا يقتضي أيضاً التوقف في وعيد الكفار. 

فإن قالوا: إنا نقطع على وعيد الكفار للوجماع؛ ولأنه معلوم من ضرورة الدين. 

قلنلا هذا يزيد الإلزام تأكيداً؛ لأنا ألزمناکم على مقالتكم التوقف في أمر مقطوع یہ حصول 
ماجعلتموه علة في التوقف. 

على أن الني يتجوز مثل ما جوزتم في هله الآيات» فمن أين علم أن يدال ا 
مقطوع به؟ . ) 
فإن قالوا: اضطر إلى ذلك من قصد جبریل. 





ہ «فصل: وللمخالفين شبه عقلية وسمعية) 

أطلق المصنف نسبة الشبه إلى المخالفين» وهم فرق وهم أقوال مختلفة» وهكذا غير الصنف 
بناءاً منهم على أن المرجئة كالفرقة الواحدة» وكان الأولى أن ینسب كل شبهة إلى أهل قول 
خاص وهو الذي تطابقه تلك الشبهة ويناسبه» وأنت إذا تأملت الشبه وجدت العقلية منها 
تناسب مقالة أهل الوقف والإرجاء الحقيقي» وعدم القطع بشي-ء في حق الفاسق» إذ ليس 
فيها إلا الاستدلال على ثبوت التجويز أوحسن العفوء وإذا تأملت الشبه السمعية وجدتما 
تناسب مقالة القاطعین بالعفو إما قبل دخول النار أو بعده. 

قوله: (قلنا: هذا يزيد الإلزام تأكيداً). 

فيه نظر» لانہم أبرزوا الفرق بين الوعيدين بعد أن ألزموا الاستواء فلهم أن يقولوا التجويز 
يثبت ما م يمنع منه مانع» وهو مايفيد القطع وقد حصل ذلك في وعيد الكفار دون وعيد 
الفساق. 
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هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م( المجلد الثالث بل فصول في بيان أن الله تعالی يطعل بالعصاة ما یستحقونہ )ه 
دز المجلد اثثالت سس قصول فی بیان آں لے اعا ی یی ےج ہے 
ت٭٭ڈ5جخ سس و سي ص-دوورتدصصتت-س--ودملچ۔ 


نقلنا الكلام إلى جبريل فقلنة كيف علم ذلك وليس يصح الاضطرار إلى قصد الباري ما 
دامث ذاته تعلم دلالة. 

وبعد: فهب أن الأمر كما ذكروه فلم يقطع بعذاب الفساق لأجل التخويف والزجرہ بل لآن 
بالعفو ينكشف کون هله الأخبار كذباً إن كان أراد ظواهرها وألغازاً وتعمية إن أراد غير 
ظواهرها وم يدل عليه وعبثا إن لم يرد شيئاً أصلاً فلم يتم قولهم أن هناك شروطاً لم يُنب عنها 
الظاهر. 

فإن قالوا: قد جوزتم شروطاً لم ينب عنھا الظاهر نحو التوبة وكثرة الطاعات . 

فقلتم تقديره: ومن يعص الله ورسوله ويتعد حدوده یلخله ناراً إلا أن يتوب أو تزيد طاعاته 
على معاصيه. 

قلنة هذه الشروط قد دل على اشتراطها العقل؛ وما اشترطه العقل فهو في حكم الملفوظ 
ودل عليه السمع أيضاً ئحو: © إِلَّامَنَابَ  )‏ إِلَا نابو 4 ونحوها. 





قوله: (نقلنا الكلام إلى جبريل)... إلخ. 

بنى الصنف في هذا على قاعدة الأصحاب» وهي أن الله تعالى لا يعلم في دار الدنيا إلا 
استدلالاً سواء في ذلك الملاتكة المقربون والأنبياء والمسلمون» وإن كان الأقرب والأوضح 
أن جبريل لكا وسائر الملائكة المقربين لا تنتفي معرفتھم لرب العالمين بشك ولا تحمین: 
وأن علمهم به ضروري. 

يعني : الآيات التي تنطوي على الإخبار بإيصال العقاب إلى المساق. 

قوله: (فإن قالوا قد جوزتم شروطا ‏ م ینب عنها الظاهر)... إلى آخره. 

أرادوا شروطاً في نفس الوعيد بناء على صحة الوعيد المشروط كما ذهب إلى ذلك أبوعلي» 
فإنه أجاز الوعد والوعيد المشروطين نحو: لين َسَرَدْتَ يخبط عمل € [الزمر:0 ]» 9# ولو 
أنه الشریاءَامَثأً.. 4 الآية [الأعراف:٦4].‏ وجعل الأنبياء والصا حین وأهل الصغائر 
والتائبین داخلین في الوعيد» ولكن لا يعاقبون لعدم حصول شرط العقاب لأنه مشروط 

1Y0 





N 
المجلس لمت الأسلا ماي‎ 
یں‎ 


م المعراج اٹجزء الثاني o‏ 





شبهة: قالوا: ليس الفاسق بأن یلخل النار بآيات الوعيد أولى من أن يدخل الحنة بآيات 
الوعلہ 

واج جحواب: أنه بارتكاب الكبيرة قد أبطل طاعاته» فتكون النار أولى به إلا أن يتوب. 
يوضحه أنه ينزل به العقاب في الدنيا على جهة الجزاء والنكال. 

شبهة: قالوا: قد ملح الله العفو ورغب فيه فهو أحق بذلكہ وأيضاً فمن توعد من الملوك 
ثم عفاعدٌ ذلك ملحا ومنح عليه 





بعدم التوبة وعدم تكفير الثواب للعقاب» وجعل الكفار داخلين في الوعد ولكن لا يشابون 
لحدم حصول شرط الثواب» وهذا قول أكثر المعتزلة» وخالف أبوهاشم في ذلك ول یجز 
الوعد والوعيد المشروطين قال: لأا يتضمنان إرادة الثواب والعقاب» فيلزم أن يكون الله 
سبحانه وتعالی مریداً لثواب الکفار وعقاب الأنبیاء ولا یصح أن يقال إنه يريد ذلك بشر_ط 
أن يفعلوا ما يوجبه» لان الإرادة لاتقف في تعلقها على شرط.[ومن]" ثم قال: بأن صاحب 
AI‏ ہر یب لأن الوعید عندہ إنےا هو بصفة 
الاستحقاق نی الآخرة فلا يتناول الوعيد إلا من يستحق العقاب في دار الآخرة وهكذا 
الوعد وهذا مع اتفاق الشیخین على صحة الوعد والوعيد ا متعلقین بشرط حاصل» وكذلك 
يتفقان على جواز العلم المشروط وال بر المشروط كدخول أبي هب الجنة لو آمن» وقد قيل: 
إن حلاف الشيخين لفظي لاتفاقھما على أن قوله: ۶ لین اشرف لبط عمك #. خطاب 
للنبي “لٹ لالم قصد به» واتفاقھ| أنه غير داخل في توعد به وهوالإحباط لعدم | 
الاستحقاق» فكأن الشیخ أبا علي نظر إلى الطرف الأول فقضى بأنه متوعد داخل في الوعيد. 
ونظر أبوهاشم إلى الطرف الأخير فبنى على أنه غير متوعد. 

وقال الشیخ أبو عبدالله: بل ا خلاف بينهما معنوي ينبني على أنه هل يصح توقف تعلق 
الإرادة على شرط أولا. . وكذا قال القاضي: وهو معنوي لأن أباهاشم يقول: إرادة العقاب 
إنما تتناول المستحق فقط. وأبو على يقول: تتاو انمق زار الستجق کن پرا 
(١۔‏ زيادة في (ب). 


1511 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


مڑالمجلد الثالث ب فصول في بيان أن الله تعالی يفعل بالعصاة ما یستحقونہ .یہ 
سس جد سس 222 22 سد سج سس 7727777275 سه تدب ست سس ةنا 17لا جس 


الجواب عن الأول: أنا إنما رغبنا في العفو ما لنا في ذلك من النفع والثواب» فهو خير لنامن 
الانتقام وملحنا عليه كما مدحنا على سائر الطاعات, وذلك مفقود في حقه تعالى. 

وعن الثاني: أن الملك إذا توعد غيره فإما أن يتوعله بأن يظلمه أو یتوعد بماله أن يوص له 
إليه کا حدود ونحوها إن توعد بالظلم وهو الأغلب في الشاهد؛ لأن أحدنا لا يستحق على 
غيره عقوبةء وإنما يستحق عليه أعواضاً والعقوبة إلى الله تعالى. 


يفعل موجب الاستحقاق» ولا يجعل الشرط شرطاً في تعلقها بل في حصول متعلقها وهو 
فعل العقاب» والصحيح ما قاله أبو علي» وإلا لزم أبا هاشم أن يخرج كثير من الوعيد عن 
كونه وعيداً كقوله تعالى في حق الملائكة: 3 ومن يقل مِم وت إِلَهُ € [الأنياء:14]. وقوله في 
النبي مل نادم : لإ لون شرت لح عَلَكَ . ولكن قد بنى أبوهاشم على أن الوعيد يتناول 
الفعل لا الفاعلء ورد بأن الفعل لا ينفك عن الفاعلء فتناول الوعید لأحدهما تناول الآخرء 
عت اا 

قوله: (لأن أحدنا لا يستحق على غيره عقوبة). 

رت مو رم شيو پر یس کسر ہر مود بی 
متصفة بصفة العقاب ا حقیقي في کونہا مضاراً يقترن بها الاستخفاف والإهانة ونحو ذلك 
سمنوت مور سرت ب للدي موی رسب 
لأنا لو قلنا بأن المساء إليه يستحق العقوبة على المسىء فهو لا یعلم القدر المستحق ولا يأمن 
التعدي عليه فيبطل استحقاقه والإساءة مجبورة بالعوض المستحق» وفي ذلك حصول 


الانتصاف. 
وقال أبوعلي: بل يصح ذلك على معنى أن الواحد يعلم بعقله أن له الانتصاف من أساء 
جوو ا 0 فمن أعْتّدَى علي عد عليه بيعل ما 


أعْتّدَى عَلنك € [البقرة:144]. وجعل من هذا القبيل استيفاء القودمن الجانء والحدمن 
سبو بيس بيب له. 


۷ 














ر 
1 ا الاسلامن 


م المعراج الجرء الثاني of‏ 








فمتى أخلف وعيله والحال هذه لم يسم ذلك عفرا لان العفو عا يستحقه وإغا يطلق اسم 
العفو تطبيباً لقلوب الظلمة وإن توعله بماله أن يوصله إليه كالحدود ونحوه الم يسلم أن 
ا خلف فيه عفو ولا حسن ولا يملح عليه 





واعلم أن ا حمھور لا خالفون أباعلي فیم| فيا ذكره» لكنهم يقولون: طريق ذلك الشرع لاالعقل 
فلا حلاف في ا حقیقة فإنهم يتفقون على استحقاق المساء إليه ما قضى به الشرع له من قود أو 
قيمة متلف أو جلد قاذف» وأبو علي لا يخالف في أنه مالم يرد الشر.ع به لم جز للمساء إليه 
إستيفاؤه عملا بمجرد قضية العقل. 

قوله: (إتمارغينا في العفو ما لنافي ذلك من النفع والثواب). 

هذا كلام ختل فإن الترغيب بالثواب والنفع وليس الثواب هو علة الترغيبء وإنماعلة ٠‏ 
الترغيب كونه إحساناً وفعلاً من أفعال الخير والثواب والمدح لأجل ذلك» وهو العلة فيه لا 
أنب| العلة فيه» وإذا كان العلة فيه كونه تفضلاً وإحساناء فهي حاصلة نی حقه تعالى بل لا يبعد 
أن الوجه في حق الله أوفی وأكمل. 

قوله: (وإن توعله بما له أن يوصله إ ليه کا حدود ونحوها). 

لعله أراد بنحوها رد المظلمة وتمكين المستحق للقود منه» ويقال: إن الحدود ونحوها يجب 
عليه أن يوصلهاء والله سبحانه لا يجب عليه إيصال العقاب» فوزان المسألة ماکان للسلطان 
أن يوصله وآلا یوصلە کم لو توعد باستيفاء دين له أوعقوبة له أن يسقطها كالتعزير 
وا خصم حينئذ يدعي أن عدم تنفيذ ذلك عدل وحسن ویستحق به" المدح والثناء. 

قوله: (فقد ثبت عند العقلاء أن الخلف في الوعيد). 

كرم الخلف: هو بضم الخاء وليس بفتحهاء والذي بالفتح هو الردي من القولء يقال: 
سكت الف ونطق خلفاء أي سكن عن ألف كلمة ثم تكلم بخطأء وا لف بالضم الاسم 


)١(‏ في (ب): بها. 
TTA‏ 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


ما المجلد الثالث فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما يستحقوني_)ه 





شبهة: قالوا: سلمنا أن الوعيد يتناول الفساق» فقد ثبت عند العقلاء أن الخلف في الوعيد 
کرم وهذا قال قائلھم: 
وإنيإذا أوعدتهووعدته لمخالف ايعادي ومنجز وعدي 
وقال آخر: 
إذا وعد السراء أنجز وعده2 وإن أوصد الض راء فالعفومانعه 
والجواب: هذا يقتضي أنه تعالى يعفو عن الكفار لثلا يفوته هذا الكرم المأكور. 
وبعد: فقد بينا أن الخلف يقتضي الكذب وهو ممنوع في حق الله تعالى. 





من الإخلاف وهو في المستقبل كالكذب في ا ماضی؛ هكذا ذكره الجوهري. 

وقال السيد في الشرح: هو الخبر بأنه يفعل ولا يفعل» أويترك ولا يترك وليس بصحيح» 
فإن ا خر بأنه يفعل أويترك هو نفس الوعد أو الوعیدہ والأولى أن يقال: هو ترك ما أخبر بأنه 
يفعله» أوفعل ما أخبر بأنه يتركه» وإن كانت عبارة الجوهري تقضي-بمشل ما ذكره السيد 
فليتأمل. ۱ 

قوله في البيت: (إذا وعد السراء وإن وعد الضراء). السراء الرخاء» والضراء نقيضه. 

قوله: (فقد بينا أن الخلف يقتضي الكذب). 

هذا ليس على إطلاقه» بل من ا خلف ما يكشف عن الكذب» ومنه ما لاا يكشف عنه» 
وتحقيق ذلك أن القائل إذا قال: لأفعلن كذا غداً مثلاً فإما أن يخبر عن عزمه أو على القطع. إن 
كان مخيراً عن عزمه وهو كذلك فخبرہ صدق سواء فعل أ وأخلف. وكذلك إن أخبر عن ظنه 
أواعتقاده» وأما إن أخير عن علمه بأنه يفعل ذلك فهو كذب من فوره سواء وني أو لاء لأنه لا 
طريق له إلى العلم بذلك ولا یمکن إليه طريق إلا الوحي» وآما إذا م يخبر عن عزمه ولا عن 
ظنه ونحوه بل أخبر عن نفس الفعل فهذا يقف كونه صدقا على الوفاء» وإذا م يف انکشف 
كذيا. 

إذاعرفت ذلك فالوعد والوعيد من الله لا يصح أن يكون تأخيراً عن عزم أو ظن أو 


1۹ 








م 
المجلس لير الإسلاماي 
یں 


مر المعراج ظ الجزء الثاني )ه 
وبعد: فالفرق أن المتوعد في الشاهد يجوز أن يضمر مالا ينبي عنه الظاهرء ولا يدل عليه فلا 
يكون وعيله على القطع, وذلك الشرط اللي يضمره هو أن يبقى ما كان عليه من العزم على ) 
إنزال العقوبة فإذا بدا له عفاہ وذلك لا يصح في من ثبتت ثبتت حكمته ول تر عليه الآراء 
والبداوات, فيجب إذا كان هناك * شرط أن يظهره وإلا كان تلبيساٌ 











اعتقادہ إذ لا يجوز عليه تعالى شيء من ذلك فلم يبق إلا أن يكونا خبراً عن الفعل 
ويتضمنان الخبر عن العلم به» فلو لم يفعل انکشف كذب ذلك الخبر» والكذب لایج وز عليه 
تعالى» وأما إذا صدرا من الواحد منا فلا يحسنان إلا إذا كانا خيراً عن عزمه على الفعل أو ظنه 
لصدوره عنه» أواعتتقاده لذلك» وہما حينئذ صدق بکل حال سواء فعل أولم یفصل, وأما إذا 
قصد ہہم| الإخبار عن الفعل في المستقبل فلا يحسن منه ذلك مطلقاً لا لأجل الكذب فهو 
يتوقف على ألا يفعل بل لأجل الإقدام على ما لايؤمن كونه كذباًء إذ لا سبیل له إلى القطع 
بوقوعه» فهذا بيان صفة الخبر عن الفعل في المستقبل» وأما تحصیل الكلام في الخلف. فهو أن 
يقول ليس الخلف بقبيح مطلقاً لأجل كونه خلفاً وإن) يقبح لوجه يقاربه. 

قال الإمام المهدي لليكاة: وقد يجب ويحسن لوجوه تقتضي-ذلك» مشال القبیح: أن يعد 
بقضاء دينه ثم لا يقضيه فقبحه الإخلال بالواجب لا لكشفه عن كذب الخبر المتقدم؛ ومشال 
الواجب: أن يخبر بأنه لا يعطي زیداً وديعته أو دينه غداً» ثم يخلف فيعطيه» فهذا واجب ولو 
كشف عن كذب الوعیدہ ومثال الحسن: : أن يعد بألا يطالب غريمه بالدين غداً ثم يطالبه أو 
بن يطالبه ثم لا يطالبه فإن ذلك حسن أما المطالبة فلأ ا بحق, وأماعدمها فلأنه فضل 
وإحسان» وقد تبين لك ما ذكر أن ا خلف لا یکشف عن كذب الوعيد إلا إذا كان إخباراً عن 
وقوع الفعل فقط أو عن العلم بوقوعه. 

قوله: (وبعد فالفرق أن المتوعد في الشاهد)... إلى آخره. 

أوضح منه أن يقال: الفرق أن الواحد منا لا بحسن وعدہ ووعيده إلا إخباراً عن العزم 
فقطء إذ ليس له أن يخبر عن وقوع الفعل منه في المستقبل لأنه لا طريق له إلى العلم بذلك» فإذا 
أخلف م يكن خبره التقدم كذبأء ولاكان نفس ترك ذلك الفعل قبیحاإذا یکن واجبا علیہ 

٣٠ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ما المجلد الثالك9-ب فصول في بيان أن الله تعالى يضعل بالعصاة ما یستحقونہ 0ه 
ج تسح جع a‏ سج جع سس و و سس مسح وتسم سس سه ها 


وبعد: فلا بد من التفصيل ا لتقلم, وهو أن المتوعد في الشاهد إنما يتوعد بما هو ظلم» فيكون 
الخلف به أولى من إتمامهء وإن کانا قبیحین, فأما إذا توعد بماله إيصاله كلح فليس الخلف فيه 
كرم. ظ 

وبعد: فهب أن ا خلف في الوعيد كرم فإثما ذلك من جهة العقل, فأما السمع فمنع منهه قال 
تعالى: # ماببدل الْمَوَلُادَىَ © لق:9؟] 





وأما الله سبحانه فلا يخبر عن عزم إنم| يخبر عن وقوع الفعل فإذالم يفعل انکشف كذب 
الخبر المتقدم فكان قبيحاًء وأما ترك الفعل وهو نفس ا خلف فلا يقبح بل يكون حسبنا إذا ل 
يكن ما سبق الإخبار بإيصاله واجبا کالعقاب. 

قوله: (وإن كانا قبيحين). 

يعني: الوعيد وا خلف: وليس هذا الإطلاق بصحيح» أما الخلف فهو واجب على ما ذكره 
الإمام المهدي نی تقسيمة وهو قوي» وأما الوعيد فإذاکان خبرا عن عزمه وهو عازم فهو 
صدق فلا قبح فيه» وإن| يقبح عزمه وهو المخبر عنه لا الخبر» وإن كان غير عازم فالوعيد هو 
القبیح لأنه خبر غير مطابق فهو كذب. 

قوله: (فليس الخلف فيه كرم). عدم نصب كرم من سهو القلم» وقد تقدم أنه يمكن قسم 
ثالث يكون ا خلف فيه كرمأ وحسنا. 

قوله: (فإنماذلك من جهة العقل, فأما السمع فمنع منه). 

يقال: بل العقل يمنع منه أيض اًلما تقرر من أن ال خلف يكشف عن الكذب في الوعيد ولا 
يجوز على الله عقلاً کا أنه لا يجوز سمعا. ظ 

قوله: (قال تعالی: # مایبدل القول ری 4). 

تفسیر الآية مطابق للاحتجاج بها فيا ذكره المصنف. 

قال جار الله: أي: لا تطمعوا في أن أبدل قولي ووعيدي فأعقبكم عم أوعدتكم به. 


11١ 





ذا تسر 
1 اسر الاسلامان 
لمقجلسلں نا : 5 


م المعراج الجرء الثاني of‏ 











وقال: * وشمت کلمت ريك صدقاوعد لا ام ل لکل مو 87+ 


ص 


الآيات. 
وبعد: فظاهر كلام الخصم صحة وصف الله تعالى با خلفہ وإلا بطلت الشبهةء وذلك ظاهر 
البطلان. 





قوله: (وقال تعال: # ودمت کلمت ريك صداوعدلا مدل کلمد ¢( 


قد قیل: إن ا مراد بالكلمات القرآن فلا يطابق احتجاج المصنف. 

وقيل: المعنى تم کلم| أخبر به وأمر ونہی ووعد وأوعد, لا أحد يبدل شيئاً من ذلك بما هو 
أصدق منه وأعدل» ولا خلو هذا عن مناسبة للإحتجاج. 

قوله: (وأشباه ذلك من الآيات). 

يعني: كقوله تعالى حاكياً عسن الشيطان: لا ِک الله وڪم وعد لی وعدن 
اقش ڪم 4 [إيراهيم:]. ولا یقال: إنہا خاصة نی الوعد دون الوعیدء فإن سياقها یقضی- 
بأن المراد كلاهما لأنه تعالى قال: فإ وَمَالَ ألسَيطن لَمَا فض ىَالْأَمَرٌ ٭ء أي قطع وفرغ من 
الحساب وتصادر الفريقين» ودخول أحدهما الجنة والآخر النارہ فا مراد بوعد الحق البعث 
والجزاء على الأعمال فوفى لكم ما وعدكم؛ وقوله تعالى: ٭ واد أححبْ اة صب أ أَلَار أن 


سر ضر اص صر صرصر بر ےر رم سر سے ا سے ےر وت ا الام 


هد وَجَدَن مَاوَعدَنَ ربا حَقَافَہل وَجَدممُ ما وعد رک حقًا اوم 4 [الأعراف:4 4 ]. 

قوله: (وحكي أن أباعمرو بن العلاء قال لعمرو بن عبيد.) إلخ. 

هوى] حكاه» وفي رواية أن عمرو بن عبيد قال : ولكن حدثني عن قوله الله تعالى: 
# لَأمَادنَ جھٹر من الْحنَد والمّاس اہین # [هود:9١١].‏ إن ملاها أيقول صدق؟ 

قال: نعم. 

قال: فإن لم يملاها أفيقول صدق؟ فسكت أبو عمرو. 

والحاكي هذه المناظرة أبو حنيفة والشیخ أبوعلي» وذلك أن أباع لي ناظر بعض ال مرجئة 
بحضرة أبي حنيفة فحكى أبوحنيفة كلام أي عمرو بن العلاء. 

٦ 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


فصول في بیان أن الله تعالى یضعل بالعصاة ما یستحقونہ يه 





م المجلد الثالث 


ويحكى أن أبا عمرو بن العلاء قال لعمرو بن عبيد: أصدق ما بلغني عنك أنك تقول: إن الله 
يفعل ما وعد وتوعد؟ قال عمرو: نعم قال: فإنك أعجمي ولست أعني لسانك وإثما أعني 
رر یہ 0 
اشم اح على التي وعلی خلا 20 
لا يبخلف الوع د والوعي دولا یت منثاره على فوت 
وقال آخخر يلح الني: 
علمست رمسول الله أنك مدركي اکر ا صاب 
ثم قال لأبي عمرو: ما تقول في قو له تعالى: واد ی أب اس اصحب الارِآن هد وجدنا ماوعد تارينًا 
حا جم مارک لوار ۹ فسكت أبوعمرو. 





فقال له أبو علی: إن عمرو بن عبید قد أجاب. وحكى قوله أن الشاعر قد يكذب ويصدق 
ولكن حدثني عن قول الله تعا ی... إلخ. ) 

قوله: في ما حكاه من النظم: (شريف الآباء والبيت). 

أراد بالبيت العيال والمعنى شريف الآباء والابناء. 

قال الجوهري: والبيت أيضاً عيال الرجل. انتهى. 

ويحتمل أن يريد البيت المعروف فإن وصف بيته بالشرف من حسن الثناء عليه. 

قوله: (ولا یبیت من ثاره على فوت). الثأر بثاء مثلثة وهمزة بعدها ساكنة هو الذحل. 

قال الجوهري: يقال ثأرت القتیل وبالقتيل ثاراً. أي: قتلت قاتله. 
فائدة: 

قد عرفت مما تقدم امتناع الخلف على الله في وعيده» لأنه يكشف عن كذب الوعيد 


YT 











ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 
لقجلس نا : : 


مل المعراج الجزء الثاني /ه 


الس سا لالس لط سس س صر سي ص سمس سس سرس ی 
وأما شبههم السمعية فأقواها قوله تعالى: ۴ ان الله لیم رآن دشرا یو وت عم ام ودل كلس 
مَكَا 4 [النساء:ه: ]. 











والكذب لا يجوز عليه تعالى. واختلف الشيخان بعد وقوع الوعيد والإخبار بإيصال 
العقاب الشديد» هل يصير العقاب واجباً على الله تعالى حتى لا يحسن منه تعالى الا خلال به 
أولا؟ مع اتفاقھم) على أنه بحسن قبل الوعيد إسقاط العقاب. 

فقال أبو علي: يصير واجباً ولا يحسن منه تعالى إسقاطه. 

وقال أبو هاشم: بل بحسن منه ذلك» لأن العقاب قبل الخبر غير واجب إتفاقاً» فلا يصيره 
الخبر واجباً لأن المخبر بوقوع أمر لا یصح أن يخرجه عن الصفة التي كان عليها قبل الخبرء 
فمن المعلوم أن الخبر لا يكسبه وجهاً يقع عليه مما يقضي له بالوجوب: ولا يجب الواجب إلا 
لوجه يقع عليه؛ ولعل أباعلي نظر إلى أنه تعالى إذالميفعل العقاب انکشف كذب خبرہ 
الأول» فيجب عليه فعله لثلا يقبح ما سبق منه من الإخبار» وهذا لايوجب العقاب بل لو 
ترك سبحانه فعله لكان ذلك الترك حسناً وا وإحساناً» وإن انکشف کون الخبر المتقدم کلباً 
ييحأ كما أنه سبحانه إذا أخبر بأنهيتفضل على المطيعين في الآخرة كما في قول : # یدھم 
ن ميد © [النساء:17]. م يقتض ذلك وجوب التفضل عليه» وإن قطعنا على أنه لا بد أن 

يفعله وأنه لولم يتفضل لكان خبره بذلك کذباً. 

قوله: (وأما شبههم السمعيةء قأقواها قوله تعالى: ۶ن الله لا حفر أن دشراد يو وبق مادوں 
لك لس ياء 4). 

إنما جعلها آقواها ا فيها من التصرىیح بمغفرة ما دون الشرعك وهي أعظم مستندات 
الرجئة وأبلغ متمسکاتہمء ولهذا قال صاحب (زهر الکمام): هذه الآية سيوف وخناجر على 
حناجر المعتزلة. 

وقال الإمام المهدي غاي: ولعمري إن هذه الآية الكريمة كالمصر_حة بأنه سبحانه يغفر 
مادون الشرك من غير توبةء لكنه لما قال: لمن يسام 4 صارت مجملة؛ وللمتمسكين ہا 
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ووجه الاستدلال بها أن المعني لا يغفر أن يشرك به تفضلا . 

قالوا: فيجب أن يكون التقدير ويغفر ما دون ذلك تفضلاً وذلك عام في الصغائر والکبائر؛ 
وأيضاً فلوجعل ما دون ذلك على الصغائر أوالكبائر مع التوبة لكان لا وجه لتعلقه بللشيثة؛ 
لأن غفرانها حينئذ واجب. يوضحه أنه أضاف الغفران إلى نفسه ۷۷۷/ ومع التوبة أو كون 
الذنب صغبراً لا یکون سقوط عقابه مضافاً إلى أحد 





والمجيبين عنها في ذلك خبط كثير» ونزاع كبير» وقد ذكر المصنف في تحريرها والجواب عنها 
خلاصة ما يذكر في ذلك وزبده وإن لم يستوف کلم| قيل فيه. ) 

قوله: (أن المعنى لا يغفر أن يشرك به تفضلاً). وذلك لأنه قد ثبت أنه يغفره بالتوبة. 

قوله: (قالوا: فيجب أن يكون التقدير ويغفر مادون ذلك تفضلا). 

وذلك لأن ما لزم إضهره في الجملة الأولى وجب اض ےرہ في الجملة الثانية وإلا خرج 
الکلام عن النظمء ىا لو قيل: فلان لا یتفضل بمائة دينار ولکن يعطي العشرة لمن يستحقها. 

قوله: (لكان لا وجه لتعلقه بالمشيثة). يعني: لأنه إن) يعلق على المشيئة في وضع اللسان مالم 
يكن واجبأء ألا ترى أنه لايحسن أن يقال: فلان یقضی۔الدین من يشاء من المستحقين. 
ويحسن أن يقال: إن الملك يخلع على من يشاء. 

قال الرازي: قثبت أن ا مراد من الآية غفران المعاصي التي لا يجب غفرانهاء وكل من حمل 
الآية على ذلك لم يخصصها بمعصية معينة بل أثبت مقتضاهاء وهو جوز المغفرة في كل _ 
المعاصي سوى الكفر وهو المطلوب. 

قوله: (يوضحه أنه تعالى أضاف الغفران إلى نفسه). هذا وجه مستقل» تحريره أنه تعالى 
أضاف في الآية الغفران إلى نفسه والذي يتعلق به من المغفرة ليس إلا مغفرة أصحاب الكبائر 
دون التائب وأصحاب الصغائر فإن التائب لتوبته» وصاحب الصغيرة باجتنابه الكبائر قد 
أزالا ما استحقاه من العقوبة» ولا حاجة مها إلى من يزيلها عنهماء هكذا قرره السيد في الشر_ح 
وجعله وجھاً مستقلآء وهو أرجح ما ذكره الصنف. 


٥ 
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الجرء الثاني o‏ 
وآيشا فنا دون الشيء إنما يستعمل فيما قاربهء فيكون المراد الكبائرء كما أن القائل إذا قال: 


الألف فمادونه م يحمل مادونه على العشرة وإنمايحمل على التسعمائة ونحوها. 
ونحن جيب على الجملة بج يسقط تعلقهم بالآية رأماً. 





قوله: (وأيضاً فمادون الشيء)... إلخ. 

اعلم أن هم في قوله تعالی: 9# مَادُونَ درك *. وجهين من الاحتجاج:- 

أحدهما: هذا الذي ذكره المصنف وهو كا قرره ولا غبار عليه إلا أن قوله في آخره: (وانمسا 
يحمل على التسع مائة)۔ خطأ من جهة العربية» والقياس أن یقال: على تسع المائة. وإن قيل: 
على التسع المائة فهو سائغ. ) 

الوجه الثاني من احتجاجهم: أن قوله تعالى: # مَادُونَدَلِكَ *. يتناول الصغائر والکبائر لأن 
(ما) من ألفاظ العموم» فلا يجوز أن تخص بالصغائر دون الکبائر؛ ولا بها وقعت التوبة منه 
دون غيره لأن التخصيص من غير خحصص لا يجوزء توضيحه أن السيد إذا قال لعبده: خذ ما 
في الكيس. فإنه يتناول ما فيه من الدنانير والدراهم وغيرهاء ويدل على العموم صحة 
الاستثناء فإنه لو قال: ویغفر ما دون ذلك إلا الزنى والسرقة لكان حسناء وحسن الاستثناء 
دليل الاستغراقء وإنما آمل الصنف هذا الوجه لأنه والوجه الأول في حكم المتدافعين 
فاكتفى باحدهما. 

قوله: (ونحن نجیب على الجملة)... إلخ. 

قد أجيب عن هذه الآية بأجوبة كثيرة منها ما ذكره المصنف ومنها مال يذكره. 

وأما جار الله ناه فاختصر الكلام في تفسيرها وأتى بشيء قريب وجيز فجعل الفعل المنفي 
وهوغفران الشرك, والمثبت وهو غفران مادونه موجهين إلى قوله: #لِمن کا ٭4. فكأنه 
قیل: إن الله لا يغفر لمن يشاء الشرك» ویغفر لمن يشاء ما دون الشرك» على أن المراد بالأول من 
لم یتب وبالٹانی من تاب. 

قال: ونظيره قولك: إن الأمير لا يبذل الدینار ويبذل القنطار لمن يشاء. تريد لا يبذل الدینار 
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فنقول: نما يقتضي ظاهرها أن يغفر ما دون ذلك لمن يشاء تفضلا فمن أين أنه قد شاء أن 
يغفر الکبائر تفضلاً ؛ وهو محل النزاع لا سيما وغفرانها يكشف عن الكذب في آيات 
الوعيد 

وبعد: فلا تعلق لواحد من فرق المرجثة 

أما من قال: لا وعيد على مرتكي الكبائر من أهل الصلاة كما ينسب إلى مقاتل وغيره. 

فيقال له: إذا لم يكن عليهم وعيد يستحق فلا معنى للغفران؛ لآن الذنب ساقط. 

وأما من قال: إن الفاسق يعذب عذاباً منقطعاً كما يحكى عن المريسي. 

فيقال له: الآية عندك تقتضي الغفران» وأنت قطعت على نزول العقابء فأين الغفران؟ 

وأما من قال بالتوقف وهم الجمهور من المرجثة. 





لن لا يستاهله» ويبذل القنطار لمن يستاهله. 

وحكى في سبب نزوها أنه جاء شيخ من العرب إلى رسول اللہ مؤشلاتثم فقال: إني شيخ 
منهمك في الذنوب إلا أني لم أشرك بالله شيئاً منذ عرفته وآمنت به» ول أتخذ من دونه ولياء وم 
أوقع المعاصي جرأة على الله ولا مكابرة له وما توهمت طرفة عين أني أعجز الله هرباًء وإني 
لنادم» تائب» مستغفر» فا ترى حالی عند اللّه؟ دا کے 

قال: وهذا ا حدیث ينصر قول من فسر من يشاء بالتائب من ذنبه؟ 

قوله: (إنما يقتضي ظاهرها أنه يغفر مادون ذلك لمن يشاء). 

يعني: فهو مقيد بالمشيئة لاا مطلق. 

قوله: (فمن أين أنه قد شاء أن يغفر الکبائر). 

يي فان ذلك لا يثبت إلا بحجة. فبينوا أن الله تعالى قد شاء الغفران لصاحب الكبيرة. 

قال الرازي معترضاً لاحتجاج أصحابه بہذہ الآية: ولئن سلمنا دلالة الآية على غفران 
الكبيرة فإن الله تعالى لو قال: إن الله لا يغفر أن يشرك به» ولا أكل أموال اليتامى» ولاالفرار 
من الزحف» ولا قتل المؤمن بغير حق» ويغفر مادون ذلك. لکنا نقطع على أنه ليس المراد 
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فيقال: ظاهر الآية عندکم يق قتضي القطع على المغفرة لمن عدا المشركين وأنتم تتوقفونء 
وقوله: لمن يشاء) لا يقتضي الوقف؛ لأن الذي علق بللشيئة هو تعيين المغفور لہ فأما المغفرة 
فمطلقة وإذا كان ظاهرها يقتضي ما لا يقول به أحد من الأمة وجب صرفها إلى الصغائر أو 
الکبائر مع التوبة. 

ويعد: فيقال لهم: هل علمتم إضمار التفضل في أول الآية بلفظ الآيةه وهو باطل بالاتفاق» أو 
بدليل منفصلء فالواجب اعتبار الدلیل في آخرهاء فإن قام دليل في آخرها أضمرء وإلا وجب 
العدول إلى مادل عليه الدليل من أن التقدير ويغفر مادون ذلك بالتوبة وبكونه صغيراً. 








بقوله: # مَادُوَدَِكَ ). شيئاً من الکبائرہ وقد توعد تعالى على هذه الذنوب في غير هذه 
الآيةء فوجب ألا يختلف ا حکم الذي ذكرناه» لان القرآن كله كالكلمة الواحدة في البعد عن 
التناقض والاختلاف. 

قوله: (وبعد فلا تعلق لواحد من فرق ا مرجثة.) إلخ. 

جعلها الرازي حجة على أن الله يعفو عن بعض الكبائر. 

قوله: (وقوله: # لمن هكا .لا يقتضي الوقف)...إلخ. 

قد ذکر الرازي مثله فقال: المعلق على المشيئة لیس هو أصل الغفران» بل من يفعل به 
الغفران فلا جرم» أفادت الآية القطع بأصل المغفرة والتوقف فیمن تفعل به المغفرة» مثاله: إذا 
قال الملك لعبيده مشيراً إلى خلعة معينة: إني أخلع هذه ا خلعة على من أشاء منكمء فذلك يفيد 
القطع بأنه يخلع تلك الخلعة على بعض عبيده» والتوقف في تعيّن ذلك العبد» وقد سبق عنه 
أنه لابد أن يكون المراد بالآية غفران معصية لا يجب غفرانہا. 

قال: وكل من حمل الآية على ذلك لم يخصصها بمغفرة معينة» بل أثبت مقتضاها وهو جواز 
المغفرة في كل المعاصي سوى الكفر. 

قوله: (فالواجب اعتبار الدليل في آخرها). 

يقال: قد أقاموا الدليل على ذلك وهو أنه تعالى لولم يقدر خلا الكلام عن الانتظام. 
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وبعد: فيقال لهم: إذا كان تقدير أول الآية أن الله يغفر الشرك بالتوبة ولا يغفره تفضلاً وجب 
أن يكون تقدير آخرها ويغفر ما دون ذلك تفضلاً ولا يغفره بالتوبة 

وبعد: فهب أن ظاهر الآية معهم فنحن نوافق أن الله يغفر جميع الذنوب من جهة العقلء 
وهله الآية مطابقة للعقلء فما المانع من قيام دليل آخر ”معي يقتضي القطع بالانتقام اللي قد 
كان العقل يجوزه ويجوز العفو. 

وبعد: فهب أن الآية عامة تقتضي غفران ما دون الشرك فما المانع أن تخصصها آيات الوعيد 


قوله: (إذا كان تقدير أول الآية أن الله يغفر الشرك بالتوبة). يقال: هذاغير مقدر وإنما 
يقضي به مفهوم الآية» وليس المفاهيم تقدر وتضمر ويحكم بأن المعنى متوقف عليها. 

قوله: (وهله الآية مطابقة للعقل)... إلخ. في هذا ركة لان السمع إذا ورد بوقوع مایقضی- 
العقل بجواز وقوعه قطعنا به وعدلنا عن التجويزء وم يصح أن يحمل السمع على أنه مؤكد 
لدلالة العقل» ولا حجة فيه ولا يعمل بمقتضاه بل يعدل إلى غيره. ثم إنه لا مطابقة لان - 
العقل دل على الجواز والآية دلت على الوقوع. 

قوله: (فما ا مائع أن تخصصها آيات الوعید). 

قد أجاب الرازي: بأنا لا نتمسك بعموم هذه الآية بل لولم نحملها على الکبائر لزم خلوها _ 
عن الفائدة» ثم إن تمسكنا بعموم هذه الآية فإنما نقول: هي عامة في المعاصي» خاصة في 
المغفور له» وآيات الوعيد خاصة بالمعاصي عامة في المغفور له فكل واحدة منهما أخحص من 
الأخرى من وجه» وأعم من وجه فلا يمكنهم الترجيح. 

قوله: (وبعد فالآية مجملة). يعني: لقوله تعالى: #لِمَن ياء #. فلو قطعها عن ذلك القيد 
قطعنا بأنه سبحانه يغفر الفسق لكنه قيده بقيد جمل فصار المقيد جملا۔ 

وأما قول الرازي: إن الآية أفادت القطع بأصل المغفرة» وإنا التوقف فيمن تفعل به المغفرة» 
فليس ذلك يخرجها عن الاجمال لأن إجمال المغفور له يتضمن إحمال المغفورلمايدخله من 
الاحتمال. 
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وبعد: فالآية مجملة لم يبين الله فيها من الذي يشاء له المغفرة وبيانها في قوله تعال: # إن 
کم کے سے سر اوح حر مرج کر ظ 


تیب و أحكباير ماتنهؤنعنة ٭.. الآية [النساء:٣۳].‏ 
لتساك : فقد قال بعض أصحابنا أن المراد بالغفرة لیس إسقاط العقاب المستحقء لکن تأخيره 
إلى الآخحرة وترك الاستعجال به وقد سمى الله تأخير العقاب مغفرة فقال تعال: # وَرَيّك 


معي اذاه رق ب م ۶ ص ل صر واه سس اص 7 هه ساس ےہ ہے 
امور دوا لر حم لودو دهم ماڪ سيوا لعجل طعا لْعَدَاب بل لَه ممَودٌ 14لکیف:۸:]ء وقال 
1 وء 


رارم صسرےرےر ‏ سح کےے جه سس مرخ ر م 
تعالى: نا ماف ا توب وا لد رض أن ترولا € إلى قوله: مإِنَّهكانسَيِماعَفُووًا 4 1ناطر:٤٤].‏ 





قال المهدي لككاة: بيان ذلك أنه يحتمل أن يقال: إن الذي يشاء الغفران له هو الذي يشفع 
له رسول الله مل شط دون غيره» ويحتمل أن يقال: هو الذي لايجاهر بالمعاصي مجاهرة 
ظاهرة» ويحتمل أن یقال: هو الذي لايضر_بمعصيته المؤمنين» ويحتمل أنه الذي يترك 
المعاصي الفاحشة كالربا في أموال الناس» أوقتل النفس المحرمة أونح و ذلك: ویجتمل أنه 
الذي يترك ارتکاب الکبائر ومع هذه الأحتمالات والترددیکون المغفور والمغفور له جملا 
قوله: (وبيانها في قوله تعالى: 9 إن تنبو اڪ بابر ما نہؤں عه € . 

روي مثل هذا عن الحسن البصري حين سأله بعض الناس: أين بيان المجمل في قوله تعالى: 
عفر مادك لِم يا 4؟. فقال: قد بينه الله بقوله: 9 إن نبوا حك بابر ما نموم 
قال المهدي 2: وهذا تفسير من أدرك الصحابق وأخذ عنهم علمه» وأدرك أهل اللغة 
العربية» وعلم مايصح منها وما لا یصح. 

قوله: (فقد قال بعض أصحابنا..) إلخ. 

وقد عضد هذا التأويل بأن الله تعا ی ذكر هذه الآية في موضعين من سورة النساء وما قبلها 
في الموضعين یقتضی حملها على ما ذکر لأنه تعالى قال أولاً: ‏ يكبا الین أوُوا التب 
ترما رتا مدقا لما مم ين كل أن دیس وجُوهَا فار دهاع آذبارها أو کلمت كنا 
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ملا المجلد الٹاٹ ب فصول في بيان أن الله تعالى یععل بالعصاة ما يستحقوني ,)0 
ET EE‏ 

وعلى هذا يحمل قوله: #وَإِنَّرَيّكَ لڈو مْفِرَة لعل ظأمِهمٌ 4 [الرعد:٦]‏ أي لا يعجل عليه 
وقال تعالى: # یعدب المتتفقيرت إن کاءاوبتوب عَلَيْهم > [الأحزاب:: 17 أي إن شاء عجل هم 
العذاب وإن شاء تاب عليهم بتأخيره فعلى هذا يكون معنى الآية أن الله لا يؤخر عقاب 


الشرك ويؤخر عقاب الفسق, وذلك هو الغالبء . 





سے 


لتا الب السب ركان أَمر آله مَفْعُولُا € [السا:۷٤].‏ فلما حذرهم تعالى من تعجيل 
العقوبة على ترك الإيهان قرن ذلك بقوله: # الله لَا يمف رن مسر یوہ 4. أي: لا يؤخر 
عقوبة الشرك بل يعجلهاء فلا تأمنوا أن يفعل بكم ما حذركم تعالى من طمس الوجوه وردها 
على الأدبار والمسخ کیا مسخ أصحاب السبت: ثم قال: ‏ يرما ذلك لسن كا4 . 
أي: ولا یعجل عقوبة مادون الشرك بل يؤخرها. 

وقال تعالى في الموضع الشانی: # وَمَنَيَِمَاقِقٍ اَلرَسُول € إلى قوله: # وساء تمصا # 
[النساء:15١1].‏ فتوعد على مشاقة الرسول بتعجيل ا خذلانء وهو معنى قوله تعالى: 9 نولو ما 
لی 4. ثم عقبه بالتنبيه على عظم الشرك وأنه تعالى لا یدع تعجيل ال خذلان لأجله ثم قال: 

رماو ذلك لِم كد 4. أي ليس يفعل هذا الخذلان لمن آمن ثم ارتكب ما دون 
الشرك فلا يكله إلى نفسه. ولا يمنعه الألطاف» هكذا قرره الرازي في نہايته. 

ثم قال: وإن سلمنا أن المراد من المغفرة إسقاط العقوبة» ولكن هل إسقاط كل أنواعها أو 
إسقاط بعض أنواعها:_ 

الأول: غير مسلم لأن إسقاط العقوبة أعم من إسقاط كل أنواعها أو بعض أنواعهاء 
ولايلزم من حقيقة العام حقيقة المخاص. الشاني: مسلم ونحن نقول به» لان الله تعالى لا 
يعاقب فساق أهل الصلاة بجميع أنواع العقوبة. 

قوله: (وعلى هذا يحمل قوله تعالى: # ون ريك لدو ممْفرق نعل مهد *). 

قال الرازي: وليس المراد من المغفرة هنا ترك العقاب لن الآية وردت في الكفارء ولآن 
سياقها لا يليق أيضاً بذلك. 


5١ 








م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


17+ >> ےی ہت سے ھا 
فإن الله تعالى عدب كثيراً من الكفار في الدنياه إما بالاستئصال كما فعل بأكثر الأمم أو 
بالقتل على أيدي المؤمنين وأخذ الأموال والذراري أوبتسلیط بعضهم على بعض أو 2 
با خذلان كالتخلية بينهم وبين الشياطين» أو بسلب الألطاف ونحو ذلك على ما يفسر به قوله 
تعالى: # سنسندرجھم مَنْحَيَثُ لايَعلمُونَ ¢ لالقلم:؛ 4]. ٌ 
فإن قيل: وكذلك قد يعجل عقاب الفساق بهذا المعنى. 
قلنة هو كذلك ولكن المراد الأغلب» ومذا قال تعالى: يتا اء . 











قوله: (أو بتسليط بعضهم على بعض). 

يعني: کم| كان من تسلیط بخت نصر وجنوده على بني إسرائيل بعد أن أفسدوا وقتلوا 
بعض الأنبياء وقصدوا قتل عيسى ملي فقتل علماؤهم وسبِي منهم سبعون ألفاء وانضم إلى 
.. ذلك حريق التوراة وخراب ا مسجد. 

ای : (أوبسلب الألطاف ونحو ذلك على ما يفسر به قوله تعالى: # سس سسد رجهم من حَيكُ 
مه شض * يه ظ ي مه 3 7 5 ۰ 5 

قال جار الله في تفسيره: أي: سنستد نيهم قلیلا قليلاً إلى ما بلكهم ويضاعف عق اہم من 
عليهم نعمة أزدادوا بطرأ وجددوا معصيته فيندرجون في المعاصي بسبب ترادف النعم ظانين 
أن مواترة النعم أثرة من الله وتقرب» وإنما هي خذلان منه وتبعيد» فهو استدراج الله نعوذ بالل 


منه. 


امه 


وأراد الصنف (بنحو سلب الألطاف). ما ذکر من تجدد النعم وتواليها مع العصیانء لکن 

ي جعل تفي المغفرة عبارة عن سلب الألطاف أو الخ ذ لان بالتخلية ببنهم وبين الشیاطین 
بعد وإن| ألجاء المصنف إليه أن عقو عقوبة الاستئصال المهلكة با لمسخ والطمس ونحو ذلك لم 
مخ ع شر ریو سس 
الظاهرة لما كان نفي المغفرة عاماً لكل مشرك. 


1۲ 





هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ملا المجلد الٹا لہ فصول في بيان أن الله تعالى يطعل بالعصاة ما یستحفونہ جه 
yy‏ ا 
ج,َسدج‪ن گب ُْڈُُئرنڑٹُجچو سج ست اب لصتس 71س ان بزب اط اا 71 ا ا ا ا 


ثم إنا نتتبع ما قالوه في الآية, أما قوهم أن التفضل ما كان مضمراً في الجملة الأولى وجب أن 
نضمره في الثانیقہ فلا نسلمه ولا دليل عليهه بل لو كان مظهراً في ا ملة الأول لا وجب 
إضماره في الثانيةه كما أن القائل إذا قال لا أعطى أهل الرأي شيثاً وأعطى العلماء من أشاء لم 
يجب» ويكون التقدير وأعطى العلماء من أهل الريء ولهذا لما احتجت الحنفية على أن المسلم 
يقاد باللمی بقوله لت الا لا يقتل مؤمن بکافر ولا ذو عهد في عهده» ' قالوا: فالتقدير 
ولا ذو عهد في عهله بكافر؛ لأن الكافر مظهر في الجملة الأولى» فيجب إضماره في الثانية لما 
كانت بالعطف في حكم الجملة الواحلة 

نقال لهم الجمهور: لا يجب أن يضمر في الثانية ما أظهر في الأولى» وإنما يجب أن يظهر في 
الثانية ما لا تتم الفائدة إلا به وهو القتلء ء فيكون التقديرء ولا يقتل ذو عهد في عهده أي ما 
دام معاهدأء ويكون فائلة هذا التقييد أن لا يتوهم متوهم أنه إذا خرج من العهد لم يقتل. 





قوله: (وهذا لما احتجت الحنفية)... إلخ. احتجت الحنفية بذلك على مذهبهم» وهو أن 
المؤمن يقتل بالذمي خلاف مذهبنا ومذهب الشافعي؛ ول يأت المصنف بتمام ما احتجوا به. 
وتمامه أن يقال: فإذا كان التقدير في الجملة الثانية ولا ذوعهد في عهده بكافر» ومن المعلوم أن 
المعاهد يقتل بمثله من معاهد آخر» أومن له ذمة مؤبدة عند الجميع» فلا بد أن يراد بالکافر 
. المضمر في الجملة الثانية هو الحربي» والكافر المضمر فيها هو المظهر في الجملة الأولى لأنالم 
نضمره في الثانية إلا للإظهاره نی الأولى فهو هوء فإذا كان المضمر هو الكافر ا حربي تبين بذلك 
أن المراد بالكافر المظهر هو الحربي فلم يدل الخبر إلا على أن المؤمن لا یقتل بالكافر الحربي 
فقط» وبقي قتله بالذمي داخلاً تحت قوله تعالى: #التّفْسَ با لتّفْس * [الائدة:ة؛ ]. 

وربا نقل عنهم أنہم قالوا: وإذا ثبت أن المعنى لايقتل مؤمن بكافر حربي فمفهومه أنه يقتل ظ 
بالذمي. ظ 

قوله: (فقال لهم الجمهور)... إلخ. 

(١)‏ . أخرجه أبوعاصم في الديات ص ۲۷ ء وأحمد في المسند ١‏ ۰۰ء ٢۱۲۲ء‏ و أبوداود في سننه ۲ : ۲٤۹‏ ء والنسائي في 


سننه ۸ : ٤ء‏ البيهقي في السنن الكبرى ۸ : ۲۹ء ۱۹١‏ الس ل ل ااا ٠‏ وابن حازم في 
الاعتبار ص ۱۸۹ > وذكره الشوكاني في نيل الاوطار ۷ ٥|٢١‏ 
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پر 
المجلس سی الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج 





الجزء الثاني ٠)‏ 


وأما قولهم: لو أراد الصغيرة أو بالتوبة لكان لا وجه لتعليقه بالشيثة؛ لأنه واجبه فغير 
صحیح؛ لأن الواجب قد تعلق بالشيئة كما قال تعالى: 9 ویعدب المنافقيرب إن شاءاوتوب 
عله 4 ء فعلق التوبة عليهم بللشيئة ومعلوم أنه إنما يتوب عليهم إذا تابواء والقول حینثذ 
واجبء على أنه ليس المراد بذكر المشيئة التردد ولكن المراد بيان قلرته؛ ولأنه لا يعارضة 
معارض في سلطانه فيحمل على مشيئة الاقتدارء وجائز أيضاً أن يكون المعنى لمن يشاء أي 
للتائب عن الكبيرة إذا لم يكن مع الكبيرة شرك ظ 

وأما قوهم: إنه أضاف الغفران إلى نفسه فإنماجاز ذلك لأنه هو المعاقب» وهو الذي يختار أن 
لا یعاقب عند التوبة أو صغر الذنب» وعلى هذا قال تعالى: # وَإِنْ لغفار لمن تاب وءامنَ.. الآية 
[طه:۸۲]ء وقل تعالل: م اعفر لین تابو واتبعواسياك * لغافر:۷]. وأما قوشم أن مادون 
الشيء يستعمل في ما قرب دون ما بعد فغير مسلمء بل يستعمل فيهما. 





00 . ووجه دفع ذلك ما قالوه: إنه إذام جب اضمار كافر في الجملة الثانية م يثبت أن المراد الكافر 
الحزبي في الأولى فییقی على إطلاقه» ويفيد الخبر أن المؤمن لا يقتل بکافر حريا كان أوذميا.. 

قوله: (لأن الواجب قد تعلق بالمشيئة). وذلك لأن جميع أفعاله تعالی تعلق بمشيئته وتقع 
بہاء وهٰذا قال تعالی: ## یعدب من مسا € [المائدة: ٠‏ مع أنه لايصح التفضل بالتعذيب. 
وقال في آهل الكتساب: ف بل أ رمن حَلقَيَْرُ لسن َه وبصَوبُ من عا 4 
[للائدة:1]. مع أنه لا يتفضل بالغفران على الكفار وإنما يغفر هم بالتوبة. 

قوله: (فيحمل على مشيئة الاقتدار). '' 

أي: على المشيئة التي يعبر بها عن الاقتدار» وأنه لامنازع له في حكمه؛ ولارَآدٌ لأمره. 

قوله: (أي للتائب عن الكبيرة إذا لم يكن مع الكبيرة شرك). أراد فلا يقال: إن المغفرة لكل 
تائب عن الكبيرة حتم» فلا فائدة لتعليقها بالمشيئة لأن من التائبین عن الكبائر من يكون له 
خصلة کفریة تعد شر کا فلا يغفر له كبيرته وإن تاب عنها لأن شركه مانع عن قبول توبته. 
قوله: (بل يستعمل فيهما). ظ 
قال السيد صاحب الشرح: ولهذا فإن أحدنا إذا قال: السلطان ومن دونه في بلد کذاما 

٤٤ 


ری 
المجلس ايك الاسلا 
ا لفلقة افاي 


م المجلد الثالث دس فصول في بيان أن الله تعالى يمعل بالعصاة ما یستحفونہ )»© 
ہے ہہ و ہہ ہہ تج .سحتب واب لف1137 کت ناطوالا اسل ل.ل 
Sk‏ 


ےک5 


شبهة: تعلقوا بقوله تعالى: ل وباد ی الَزيَاَتہَهَاعقَاَشُِ تم > إلى قولە ٭یمیْرآلڈنْبَ 


کا * لالزمر:"107. 
۷ والجواب: أنه تعالى إنما نهى عن القنوط الذي هو الأياس من رحمة الله بإهمال التوبة 
واعتقاد أنها لا تقبل. 





شملهم من القحط في شدة وبلیة لم يجب أن يريد به السلطان ووزیرہہ بل يريد به من عداہ 
من الأكابر والأصاغرء واعترض بأنه إنما يستعمل في البعيد مع انضمامه إلى القريب كما ذكر 
في المثال» وأما استعمال لفظ دون فیم| بعد فقط فلا يصح ذلك لغة على وجه يستجاد. 

قلت: ونم نظر من وجه آخر: وهو أنه إنما أفاد لفظ دون في ا مهال المذكور الأصاغر مع 
الأكابر للقرينة» وهو أن لحوق الشدة والبلیة بسبب القحط لأصاغر الناس وأذيتهم أشد في 
العادة من لحوق ذلك للسلطان والوزير ونحوهما من الأكابر» فالمثال غير مطابق لكنه يمكن 
الجواب بأن يجعل قوله: # مَادُونَدَِكَ € نی الآية شاملا للكبائر والصغائر فقدأريدبهما 
قرب وبعد معاًء ولا قال: لس ياء 4. دل ذلك على أن ا مغفرة حاصلة من میقم الدليل 
على عدم المغفرة له وهو صاحب الكبيرة التي تاب عنها وکل صاحب صغيرة محققة غير 


مقدرة. 
وأما الفقيه حمید: فاستقرب أن يكون ما ذكره الخصوم في لفظة (دون) صحيحاً في العرف 
دون أصل اللغة. 


وإذا قيل: فلم لم تحملوها على العرف فهو السابق إلى الأفهام؟ 

أجيب: بأنه وإن كان الأمر كذلك إلا أن آي الوعيد قد قضت بأنه تعالى لا يعفو عن الفساق 
فكان الرجوع إليها أولى» ولو كان فيه حمل اللفظ على ا حقیقة اللغوية دون العرفية. 
لنبيه: 

قد اشتمل المتن وما أمليناه في هذه الحاشية على أكثر ما قيل في هذه الآية احتجاجا وجواباًء 
والأمر فيها مشكل غاية الإشكال. 


اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


“ل اک الجزء الثاني ٤ہ‏ 
الس سس وم ص صم صم وص مسر تسر وو مسمس و م سج سس ی 


وبعد: فالظاهر يقتضي غفران الشرك فماخصصوا به غفران الشرك خصصنا بمثله غفران 
الفسق. 











قال الرازي في آخر كلامه عليها: المراد با دون الشرك ليس هو المعصية بعد التوبةء لأن, لا 
يبقى حينئذ فرق بين الشرك وبين ما دونه لان کل واحد من مغفور بعد التوبة» وغير 
مغفور قبلها فوجب حملها على ا معصية قبل التوبة وليس المراد هو الصغيرةء لأن الصغيرة 
يجب غفرانہاء والآية لا يجوز حملها على المغفرة الواجبة للوجھین المذكورين في أول الطريقة 
فوجب حمل الآية على الكبيرة قبل التوبة وهو المطلوب. 

قال: وهذا الوجه مبني على الفرق بین الصغيرة والكبيرة» وعلى أن الصغيرة يجب غفرانہا 
وكذلك الكبيرة بعد التوبة وهذه الأشياء غير لاثقة بأصولناء فالأول إيراده على سيل 
الإلزام. قلت: وهو إلزام واضح كما ترى. 

وقد أجاب بعض أصحابنا بجواب فيه تخلص عن مشل هذا لكنه لا يخلو عن تكلف 
وتعسفء فقال: هذه الآية ليست موجهة إلى هذه الأمة على ا خصوص بل إلى جميع المكلفين» 
وقد دل الدليل في حق هذه الأمة على أن عقاب الكبيرة لا يسقطه إلا التوبة» ولايجوز مغفرته 
فيخرج فساق هذه الأمة من قوله: ل وَیقرمَا مو دك لِمَن وکا 4. بها ذكرناه من 
التتخصيصء ويبقى تحت عمومها من كان من المكلفين من غير بني آدم کال جن» أومن بني آدم 
وهو من الأمم الماضية إذ لا يمتنع أن يعلم تعالى أنه لاكبيرة في جقهم إلا الشرك» وأن الكبائر 
في حقنا صغائر في حقهم لهم من الثواب ما يكفرها وذلك غير متنع» لأن الشواب والعقاب 
قيم للطاعات والمعاصي» والعالم بمقدار القيم هو الله تعالى» ثم إن الطاعات كالمعاصي تختلف 
باختلاف الأز مان والمكلفين والأشخاص والبقاع. 

قوله: (فالظاهر يقتضي غفران الشرك). 

يعني لأنه من الذنوب؛ فإن لفظ الذنوب يعم كل ذنب» ولا شك أن الشرك ذنب. 
قوله:(فماخصصوا به غفران الشرك). 
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م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 





والمعنی يغفر الذنوب جیعاً بالتوبقہ وسياق الآية يشهد بذلك» 


يعني وهو قوله تعالى: ٭ لاله لا يَمْف أن شرك وء 4. خصصا بمثله غفران الفسق. يعني 
خصصنہ بآيات الوعيد الدالة على أن عقابه لا بد أن یصل إليه. 

قوله: (والمعنى يغفر الذنوب جیعاً بالتوبة). 

قال جار الله: وقد تكرر ذكر هذا الشرط في القرآن فكان ذکرہ في| ذكر فيه ذكراً له فيا ل 
يذكر فيه» لأن القرآن في حكم کلام واحد ولا يجوز فيه التناقض» وني قراءة ابن عباس وابن 
مسعود: #يغفر الذنوب جميعاً لمن یشاء4. والمراد ب(من يشاء) من تاب لأن مشيئة الله تابعة 
لحكمته وعدله لا لملكه وجيروته. 


وقيل: قال أهل مكة: يزعم محمد أن من عبد الأوثان» وقتل النفس التي حرم الله لم يغفر له 
فكيف ولم نہاجر وقد عبدنا الأوثان» وقتلنا النفس التي حرم الله؟ فنزلت: وروي أنه أسلم 
عیاش بن أبي ربيعة" والوليد بن الوليد" ونفر معھ| ثم فتنوا وعذبوا فافتتنوا فكنا نقول: لا 
يقبل الله لم صرفاً ولا عدلاً أبداء فنزلت» فكتب بها عمر فأسلموا وهاجروا. 

قوله: (وسياق الآية يشهد بذلك). ) 

يحتمل أنه راد بالسياق ما أنزلت بسببه کا قدمنا ذکرہ ويحتمل أنه أراد ما ذکر بعدها 
وكلامه يشعر بهذا الأخير. 


)١(‏ عياش بن أبي ربیعةء واسمه عمرو ذو الرحین بن المغيرة بن عبد الله بن عمر بن خزوم القرشی ؛ أبو عبد اللہ وقیل: أبو 
عبد الرحمن ا مخزومي ء كان أحد المستضعفين بمكة وهاجر الہجرتینء ومات بالشام في خلافة عمرء وقیل: يوم اليمامة» 
وقیل: يوم ا لیرموكء وهو أحد من كان يدعو له النبي بالنجاة من المستضعفين في القنوت ؛ روى عن النبي ء وعنه: ابنه 
عبد الله وأنس بن مالك ونافع وغيرهم. 

. الوليد بن الوليد بن المغيرة» له صحبة › وهو تمن دعا لہم النبي بالنجاة من قريش ء وهو قرشي من بني خزومء أخو خالد 
بن الولیدء أسره عبد الله بن جحش» وقیل: سليط المازني يوم بدر كافراء فجاء أخواه خالد وهشام لفدائهء فتمنع عبد 
الله بن جحش حتی بلغ فيه أربعة آلاف درھم؛ وخالد يزيد في الفداء» فلما افتكاه أسلم؛ فقيل له: هلا أسلمت قبل أن 
تفتدى وأنت مع المسلمين؟ فقال: كرهت أن تظنوا أني جزعت من الأسر؛ فحبسوه بمكة» وجعل رسول الله يدعو له 
فيمن دعا لهم من مستضعفي المؤمنين بمكة حتى أفلت من آسارھم؛ ولحق برسول الله وشهد عمرة القضاءء وكتب إلى 
أخيه خالد فوقع الإسسلام في قلب خالدء وكان سيب هجرته وإسلامهء انظر: (الثقات) 470/7, 
و(الاستیعاب)٤‏ /۸٥٥۱۔‏ 


) 


ann 
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۷ 


N 
المجلس لمت الإأسلا ماي‎ 
یں‎ 


مز المعراج الجزء الثاني به 





قال تعالى ہم دما ٭ اک تنک رات یٹرا لین ض لان اتک المَدَاب # الآيات 
لالزمر::15ء فإن كلهاحث على التوبة وعيد على الإخلال بها. 


سے کا کے ل ري لع لس رص کو 


شبهة: قال تعال: # وَإِنّريك لذو فر ولاس ظَلْمهرٌ 4 





قوله: (قال تعالى بعدهة 3 وَأَنِسَاإِكَ رکم وَأسَلِمُ واه ). 

أي: توبوا إليه» وأخلصوا له العمل. 

قال جار الله: وإنما ذكر الإنابة على أثر المغفرة اعترض یی دايع في اا 
وللدلالة على أُنہا شرط فيها لازم لا تحصل بدونه. 

قوله: (الآيات فإن كلها تحث على التوبة وعيد على الإخلال بها). 

يعني: أن بعضها ينطوي على ا حث: وبعضها على الوعيد على تركهاء وعلى عدم اتباع 
الأحسنء وتلك الآيات المشار إليها قوله تعالى: ٭ وَأَنِيسوا إل رَيّكُم وَأسْلِمُوا لك من قبل أن 
ايک مال اث ثم لا سرو لا صروت اه وأتبهوأا تِعوأ حن مآ نل كَكُم ون نیکم ين مل 
1 اکم السا يغه واش ا متُعرويت ئ) أن تقول تفم پر عل مافرطت 
ف جش اللہ وَاِن کب ل سويت (5) آؤتقول لؤآرے الله هدس حكنت من الْمَلَیبر 
(ع) وقول ین کری الْعَدَابَ لؤأرى لي کر فا ہت یرَالنْحَينینَ 4 [الزمر:؛هله]. 
قوله: (شبهة). 


١ 


١ 


سے کی سرس ہر بب اھ 


قال تعالى: # وَإِنَّ ريك لذو معْفِرۃ ناس عل ظليِهھم 4 قال الرازي في نہایته فمقتضى الآية 
أن يحصل الغفران حالة مباشرة الظلم كا إذا قيل: رأيت فلاناً على أكله. فإنه يدل على أنه رآه 
حال كونه آكلاء ومعلوم أن حال الاشتغال بالظلم لا يكون تائباً فیثبت حصول المغفرة لغير 
التائب على الاطلاق هكذا ذكره؛ وقد سبق له أنه ليس المراد من المغفرة هاهنا ترك العقاب 
لأن الآية وردت في الكفار» ولأن مساقها لا يليق أيضاً بذلك» وصرح بحمل المغفرة فهيا 
على تأخير العقاب» ولكن ليس هذا بأول تخليط منه ومناقضة» وقد اعترف جار الله بأن المراه - 
بالآية مع ظلمهم أنفسهم بالذنوب» وله الحال بمعنى ظالمين لأنفسهم وفيه أوجه: 


TEA 


N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


ما المجلد الثالث ب فصول في بيان أن الله تعالی يفعل بالعصاة ما یستحقونہ ٠)‏ 
ع 777222277222222 اس سس سس ساس سس سس سس 1001 


والجواب: أن المراد مع التوبة وإلا وجب بظاهرها أن يغفر الشرك وإنما ماهم ظلمة بعد 
التوبة من حيث الاشتقاق لا على طريق الذم والحكيم لا يطلق الاسم على الوجه الصحيح» 
ولهذا قال آدم مل ت ابا لے رَينَا ظَائنَا َس 4 [لأعراف:۲۳] ونما قاله وقد تاب وقال موسی: 
«رََإِقَظَلَمَتتَنْيِى € [النمل:؛:] على أنه قد حمل الغفران هنا على خير العقوبة. 

شبهة: قل تعالى: وا تہ نار می دا لھا نی ای كبرل #[الليل:117-1» 
قال: فبين أنه لا يصلاها إلا من هذه صفتہ وليس إلا الكافر. ظ 

والجواب: لو كان ظاهرها ما ذكروه لكان إغراء بللعاصي وللزم في الكافر الذي لم یکذب 





إن أريد السيئات المكفرة لمجتنب الكبائر أو الکبائر بشرط التوبة» أويريد بال مغفرة الستر 
والامھالء ورُوي آنا لما نزلت قال النبي ليام :دلو لا عفو الله وتجاوزه ما هنأ أحداً 
العیش» ولولا وعيده وعقابه لاتكل کل أحله. 

قوله: (وإنما ماهم ظلمة بعد ا لتوبة من حيث الاشتقاق). فيه نظرء لأنه لم يسمهم ظلمة بل 
أخبر أنه يغفر لهم مع الظلم الذي صدر منهم» ولاشك في صدورہ منهم تابوا أولم یتوبواء 
فليس اسم الظلم مشتقاًإنم| هو مشتق منه» وإنا أراد أن الاشتقاق يقتضي تسمیة التائب ظالما 
وعاصياً للظلم والعصيان الصادرين منه قبل التوبة» وإن كان لا یصح إطلاق ذلك عليه بعد 
توبته من أحدنا لإیہام الخطأء وأما من الباري تعالى فيجوز ذلك لان حكمته قرينة معنوية 
تقضي بأنه لا يقصد إلا العنی الصحيح وهذا قال تعالى: 3 وعصو ادم رید فغویٰ 4 [طه:1 .]1١‏ 

قوله: (شبهة قال تعالى: ١#‏ اریگ راصن 4)... إلى آخره. وجه احتجاجھم بها: ما ذكره 
الصنف: وتحقيقه أنها تتضمن قصر دخول النار على الأشقى» ثم فسره الله بأنه الذي كذب 
وتولى» والمعلوم أن الفاسق ليس كذلك فلا يصلى النار. 

قوله: (وللذم في الکافر الأصلي اللي لم يكذب)”. 


فيه نظر من وجھین:- 


(١۔‏ لفظة الأصلي ليست في المتن في النسختين » وذكرها الشارح وبنى شرحه عليها فلينظر. 
۹ 








اپ رر 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


ملا المعراج -- ظ ظ الجزء الثاني جه 
ب ب ب ب گگگ ڪڪ 
وفي الذي غيره أدخل منه في الكفر أن لا يصلاها. 
وبعد: فقد قال تعالى نی آية أخرى: ۶ مالين سام ار # لمرد:٦۰],ء‏ والفاسق شقي. 
وبعد: فما المانع أن الفاسق يدخل ناراً غيرها. 











أحدهما: أنه لا معنى لقوله: (الأصلي) لأنه يشعر بأن الكافر الکذب ليس بکافر أصلي وهو 
غير صحيح» فإن الأصلي هو في مقابلة ا مرتد الذي كان أصله الإيمان» وسواء كان الکافر 
الأصلي مكذباً أو غير مكذب. 

الثاني: : أن كل كافر مكذب وكيف يكون كاف غير مكذب فإنه لايكفر إلا بإنكاره الصانع 
أوالنبوة ة أوالبعث أونحو ذلك» وما هذا حاله تكذيب» وليس المكذب مقصور على من يقول 
للنبي كذبت مثا فقط» بل هو كل منكر لأمر یکفر بإنكاره. 

قوله: (وفي الذي غيره أدخل منه في الكفر). 

يقال: هذا لا يلزم إلا لو قصد بالأشقى أشد الناس شقاوة وأعلاهم فيها منزلة ول يفسره. 
وأماحيث فسره, بمن اتصف بالكفر فلا يلزم ماذكره» وقد حصلت الأفضلية في الشقاوة 
بالكفر فإن كل كافر أشقى شقى بالنظر إلى الفاسق» وإن كان الکفار بینھم تفاضل» وقديقع 
التفاضل بالنظر إلى أن الفضل لا يشاركه غيره في تلك الزيادة» وبالنظر إلى أنه اختص بزيادة 
على غيره وإن شورك فيها. 

قوله: (وبعد فقد قال تعالى في آية أخرى)... إلى آخره. 

وقوله: ( فقوله: # تارا 4). نكرة» كان الأحسن في التحریر أن يجعل هذين الوجهين وجهاً 
واحداً. فنقول: وبعد فقوله تعالى: مرا 4. نكرة غير معينة فتكون الآية قاضية بأنه لايدخل 
تاك النار إلا الكفارء ولا يدل على انتفاء دخول الفساق غيرهاء ولا على أنہم یدخلون 
غيرهاء ولكن دل على ذلك غير هذه الآية وهو قوله تعالى: ٭ َأمَاألدِينَ سفوا یالتار . 
وما أجيب به جواب ذكره أبو الهذيل أن المراد بالمكذب الكافر والمتولي الفاسق لأنه متول 
عن طاعة الله بفسوقة الذي أتى به. 


0٠ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ل المجلد الثالث دل قصول في بيان أن الله تعالی يمّعل بالعصاة ما یستحفوثہ 00 
س ست 77س سا سس ا ننه جا سس سمس سس سس جح ناه سس سه هه 


ہے چس 


شبهة: تال تعالى: ۶ مہوت لاسا هماعد مهمو ماسو وب موم ١‏ التیة:٦٤٥].‏ 
باستحقاق. ‏ | 

شبهة: قال تعال: ‏ وءا۔خروناءئرفوابد نوم خاطواعم لا مَمَلاصْلِح 21210101 عَم ىاه انو بعلم 4 
[اتوة:٢٠٠]ء‏ قالوا: والإجماع على أن عسى من جهة الله للقطع لاستحالة الترجي في حقه 

والجواب: أنما ذكروه ینانی الإرجاء ويقتضي الإغراء بللعاصي في حق من قد عمل صلل اً 
حتى الكافر إذا فعل طاعة واحلة. 





قال السيد في الشرح: إلا أن هذا يضعف من طريق العربية» وفسره بعض ال معلقين على كتابه 
بأنه أراد أن المتولي في اللغة لا يطلق إلا على من رد الشریعة وم يعتقد صحتها لا من كان 
فاسقاًء ثم قال: وفيهم| ذكره السيد نظر لأنه یقال: بل ما ذكره أبو اغذیل مطابق لوضع اللغة 
لأن العاصي لربه متولٍ عن الطاعة وامتثال ما کلف فعلاً وتركا. 

قلت: غلط المعلق هذا لأن السید كنت ما قصد الذي ذكره فلا كلام أن الفاسق متولء وإنما 
أراد السيد أن الله فسر الأشقى بمن جمع بين التكذيب والتولي» ولا یستقیم كلام أي الهذيل 
إلا لو قال: الذي كذب والذي تولى. فكلام السيد صحیح واضح والذي أشار إليه في 
الطعن على ما ذكره أبو ا هذيل قادح. 

قوله: (شبهة. قال تعالى: # وا f‏ ا # 

هذه الآية ليست بالواضحة في الدلالة على مذهب ا خصوم وكثير من المصنفين لايذكرونها 
في شبههم» وهي عم| نحن فيه بمعزل فإن المراد: وآخرون من المتخلفين عن رسول الله 
- مین اہم نی غزوة تبوك موقوف أمرهم إما يعذبهم إن بقواعلى الإصرار ول يتوبواء أو إما 
يتوب عليهم إن تابواء والمراد بها كعب بن مالك* وهلال بن أمية"» ومرارة بن الربيع» وهم 


)١(‏ هو کعب بن مالك بن عمرو بن القين الأنصاري ا (بفتح السين واللام) المتوفى سنة ٠‏ 65هء صحابي» من أكابر 
الشعراءء من أهل المدينة» اشتهر في الجاهلية » وكان في الإسلام من شعراء النبي ٣ٹ‏ لغم » ثم كان من أصحاب عثماثٔ٭ 


160١ 


ا 
المقجلس سی الاسلاقں 
یں 


م المعراج الجزء الثاني )ه 











e‏ م ہر 


وبعد: فالمراد بقوله: اعت ویڈو 4 أي تابوا # حَاط وا لے اما ۹4 وهو التوبة ##وءَاحرَ 
سَيَئًا #* وهو اللي تابوا عنه واعترفوا به ثم إنه أخبر أنه يتوب عليهم لا محالة؛ لأن عسی 
للقطع في حقه تعالى. 


الثلاثة المرادون بقوله تعالى: # وع لقع ایر خلا € [التوبة:118]. أمر رسول الله 
مانام أصحابه حال إرجائهم ألا يسلموا عليهم» ولايكلموهم لأنهم ل یفعل وا کا فعل 
أبو لبابة" وأصحابه من المخلفين الذي شدوا أنفسهم على السواري وأظه روا الجزع والغم 
لتخلفهم فلماء علم كعب وصاحباه أن أحدا لا ينظر إليهم فوضوا أمرهم إلى الله» وأخلصوا 
نیاتہم ونصحت توبتهم فرحمهم الله. 

قوله: (فللراد بقوله تعالى: #عَرَهُوا يدوي € أي: تابوا # حَلطُوْعَمَلَاصلًِا» وهو التوبةہ 

وََاحَرَسَنَئَا ٭ وهو الذي تابوا منه واعترفوا به). 

هو کلام مستقيم» وتفسير عن الخطأ سليم. 

قال جار الله: فإن قلت كيف قيل: أن يتوب عليهم وما ذکرت توبتھم؟ 

فلت: إذا ذکر اعترافهم بذنوہہم وهو دليل على التوبة فقد ذکرت توبتهم» وقد فسر_العمل 
الصالح بأنه الخروج إلى الجهادء والآخر السيء بأنه التخلف عنه. 


و٥‎ 





اعلم أن للمرجئة متمسكات غير ما ذكره المصنف وفي جواب ما ذکرہ إرشاد إلى جواب ما 
م يذكره من الآيات اللاتي حتجون بہاء ومن أعظم ما يتمسكون به أن قالوا: قد ثبت إجماع 
المسلمين على وصف الله تعالى بأنه: غافر» وغفور» وغفار» وعفوء کثر العفو والإحسان» 





وهو من القاعدين عن نصرة امیر المؤمنين علي لاء > فلم يشهد حروبهء وعمي في آخر عمرہء وله ديوان شعر مطبوع. 
(انظر الأعلام ۵ /۲۲۸). : 

(1) هلال بن أمية الأنصاري الواقفي ء شهد بدراء وهو أحد الثلاثة المتخلفين عن تبوكء والملاعن زوجته. خرج له: المؤيد بالله. 

 )۲(‏ أبو لبابة بن عبد ا منذر الأنصاري أول مشاهده بدرء وكان هو وعلي زميلي رسول الله (ص) على بعير وأحد النقياء ليلة 
العقبةء توفي أول خلافة الوصي » روى عنه أولاده وسلمان الأعرج ؛ وعده.امح ط ن). 


oY 5 





م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


1010 ااا "بلكل اءطء ؛ًٍ ‏ | سے ت ÎĞللګگګګگ‏ گك 
TTT‏ ڪڪ ا 


D4 4444 004+8 ¢‏ 2سسشت و یر ری یر رریریر ز رر ری یر یہر یہت ےم ےن یمم مم م۸مم من دی نترب رب ری 





ومتجاوزء عظيم التجاوز والإمتنان» وستار ذوالستر الجميل» ووهاب» وجواد. وحليم» 
وصبورء والقرآن مملوء ومشحون بذلك» ولا بخلو إما أن يكون المراد بذلك عفوه ومغفرته 
ونحوهمالمن تاب فسقط عنه العقاب أو زادت أجزاء ثوابه على أجزاء عقابه فبقي مستحقاً 
للثواب» أويكون المراد مع عدم الأمرين» لايجوز أن يكون المراد الأول لان المسقط لعقاب 
المعاصي حينئذ التوبة وزيادة الثواب فلا تفضل لله في ذلك حيث لم يؤاخذ لان قبول التوبة 
يجب عليه والتوبة قاضية بقبح المؤاخذة» وكذلك زيادة الثواب يقضي بسقوط العقاب وقبح 
إيصاله» فكيف يتمدح بذلك ويصف نفسه لأجله بنهاية الكرم وغاية ا جودہ واتساع المغفرة 
والرحمة مع أنه يفعل بالعبد كلم| يستحقه قطعاء ولا یسمح ويعفو عن قدر مثقال ذرة ولا حبة 
خردل» فان مع التوبة وزيادة الثواب لم يسقط شيئاً من حقه» فلا يكون الترك للعقاب حینشذ 
عفواً ولا مسامحة فتبین أن عفوه تعالى وغفرانه وماوصف بهذاته الكريمة من تلك 
الأوصاف الشريفة قاضية بأنه يفعل ذلك جوداً وتفضلاً مع استحقاق العقاب وعدم 
سقوطه بتوبة أو ثواب. 

وأجيب عن ذلك: بأن تلك الأوصاف الحسنة معناها ثابت على ما يقوله ويذهب إليه من 
منع العفو عن غير التائب وصاحب الصغيرة» لان الله سبحانه وتعالى لم يعجل للعبد ما 
يستحقه من العقاب» بل أمهل وحلم ومكنه من التوبة» ومع ذلك قابل أنواع الكفر 
والفسوق' والتجري والعقوق بسوابغ النعم وبوالغ الكرم والإمساك عن النقم» وأي حلم 
أعظم أوعفو أوسع من ذلك؟ ولا شك في تسمية تأخير العقاب عفواً كا قال تعالى في قصة 
بني إسراثيل: 9# شح عَعَونَّاعَنگم مَل بد الك لَعَلَگمْ تَشَكْرُونَ € [البقرة:01]. وكقوله تعالى: 
ط وما میم تن سۆ دیما کست اید یکر وفوا عن كَثير € [الشورى:0*]. لأن 
المراد ما أصابهم في الدنياء وأراد بالعفو عدم إصابة ذلك إياهم في دنياهم» ثم إنا لا نسلم أن 
عدم عقاب التائب ونحوه لايسمى عفواً ولا مغفرة فقد سماہ الله غفراناً في غير موضع من 
)١(‏ فی (ب): الفسق. 

٣ 





ذا تسر 
1 ا الاسلامقی 
لقجلس نا : : 











اال ل ا 2 ااا اماما 11000 





كتابه المبين كقوله تعالى: # استمَیروا یکم إن نت ناا 14س :۱۰ا ورای یا 
کل موا انهم ام ول مروا آله وََ متسر لهد ا ول ىد 0 
حسما € [السے::٦١]‏ ٭ ج سر يمه pA‏ نس نفسهم ڈکروا الله قافرا 

لدو ديهم ومن يعفر لنوت | لان سے ان:ہ۱۳]ء ٭ وا Û‏ کنا کا ام پیر 
لحا أمْتَدَ € [طہ:۸۲] 9# قاقر راذن تَابوأ 4 [غافر:۷]. وغیر ذلك ممايطول عددہ 
ويتصل مدده» فإذا كانت المغفرة مقيدة في هذه الآيات بالتوبة» وفيا ذكرتوه واحتججتم به 
أطلقت ول تقید فمن القواعد الأصولية حمل المطلق على المقيد خاصة إذا كان المقيد أكثر من 
المطلق. 
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ذا تسر 
1 ا الاسلا 


0 المجلد يس سس القول في خلود الْمَساق يله 
الفول في خلود الفسافق 
قد حالف في ذلك أهل الإرجلى فجوز بعضهم أن يخلدوا وأن لا يخلدواء وقطع الباقون على 
أنهم یخرجون منها. 
لنا: أمامن الكتاب فقوله تعسال: اراشا ى جيم #الانفطار::١]‏ إلى قوله: وت 7 


بغَلَيِنَ 4 لالاتفطار:15]: والفاسق فاجر بلا شبهةء وقوله تعالى: #وَمَنْيِع ی الله ورمو لم انل تار 
جَهتَم حَدِلِدِنَ فہاایدا » لا ن:۳٢]ء‏ والفاسق عاص بلا خلافه وقوله تعالى: 7 ون يقل 
میک إلى قوله دافا 34انسا:۹۳]ء وقوله تعالى: ليشتو اقسا ى حرم الال 
بالحق ولا زور ومن یفعل ذلك یلیاناما اس یِضاحَة لعف لال اب یز الِتَِمَوَوَعَلدِهِيِثطاتا 4 


لالفرقان:1۸ ۹۰ ]»ء وقوله؛ © لن تمالا كان ل ماس و ٭الترۃ:۸] إلى قوله تعالى: 
ل بكسب سک ةوَلحطتٌبوء هي هرقا ول اصح با لار شمه احردونَ 4 





ا 
(القول في خلود الفساق) 
قوله: (قدخالف فيه أهل الإرجاء فجوز بعضهم أن يخلدوا وألا يخلدواء وقطع الباقون على 
أنهم یخرجون منها). 


نا رتس اس ضط ولد م اس ران سے ا 
من العدلیة ونسب ذلك إلى أكثر المرجئة. ٠‏ 

قالوا: لإجتماع الوعد والوعيد فيهم وكذلك الخالدي وهو أبوالطيب محمد بن إبراهيم بن 
شهاب زعم أن الطاعة توجب قطع العقاب. 

وقال الإمام يحيى نی (التمهيد): اعلم أن المرجئة على طبقاتہم متفقون على أن الله تعالى لا 
يخلد عقوبة أحدٍ من فساق أهل الصلاة» وأن عقوبتهم منقطعة. 
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ا 
المقجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


م المعراج الجزء الثاني اه 








وامامن الست فم روي حن ل دلا يدضل امن ملمن خر ولا غا ولا عاق رقا 
ليَتق: من ظلم أجيراً أجرته لم يرح رائحة الحنة». وقال: امن تحسى سمأ فهو يتحسله في نار ) 

جهنم خاللاً غلداً ومن تردى من جبل فهو يتردى من جبل في النار خالداً خلداء ومن وجا 
نفسه بحدیدة فحديدته في يله بجأ بها بطنه في النار خالدا فيها تخلدا» ومعلوم أن ججیسع هلء 
الأشياء إنما تقتضي الفسق لا الكفرء ومعلوم أن الخلود المذكور في هذه الآيات والأخبار هو 
الدوام الذي لا ينقطع بدليل قوله تعالى: « وَمَجَعَلْنالِسَرِعِنقبلِكَلْخْلْدَ 4 [لائیاء:٤٣]ء‏ وامسا 
أراد البقاء الذي لا ينقطم, فأما الذي ينقطع فقد جعله لكل البشر . 

قال الشاعر: 


وغیست دهر قبل تسر داجس لوكانللنفس اللجوج خلود 





قوله: (فما روي عنه لكك نه قال:,لا دحل الحنة مدمن خر ولا نمام ولا عاق" وقولهفي 
ا لخبر الآنحر:دلم يرح رائحة الحنة. ۱ 

يعني: وإذا لم يدخل ا حنة ابد لم يكن إلا في النار. ظ 

قوله: (ومعلوم أن الخلود المذكور في هذه الآيات والأخبار هو الدوام الذي لا ينقطع). 

هذا هو الظاهر من معنی الخلود والسابق إلى الأفهام؛ وقد نص عليه الجوهري في صحاحہ 
فقال ما لفظه: الخلود هو البقاء الدائم. 

وزعم الرازي وغيره أن الخلود طول المكث من غير دوام. 

والحجة لأصحابنا ما ذكره المصنف وهي الآية الکریمة: ولاشك فی أن من كان قبله 
ماي وبعد موته قد لبث في الدنيا لبا منقطعاًء فلو كان الخلود موضوعاً للبث المنقطع لم يكن 
للآية معنى» فلا بد من القول بأنه تعالی أراد وما جعلنا ا خلود الذي هو الدوام لبشر من قبلك 
. أفائن مت فهو لاء أعداؤك يبقون بعدك دائمين. 
قوله: (وقال الشاعر:_هو لبيد في النهاية - 


(١)۔‏ أخرجه الطبراني. قال المنذري : رواته ثقات إلا أن عتاب بن بشير لا أراه سمع من مجاهد. 


٦ 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المجلد الثالث القول في خلود المساق يه 





دليسل: لو جوزنا خروجهم من النار لم يكن بد من دخوفم الجنة إذ لا دار بينهما ولا يجوز أن 
يدخلوا الجنة كما تقدم أنه لا یدخلھا من المكلفين إلا مثاب» 





وغنیت سبتاً قبل جری داحس). ۱ 

(وغنيت) من غنى بالمكان» أي: أقام به. وغني بمعنی عاش أيضاًء وقوله: سبتاً على رواية 
الرازي إما بمعنى الراحة لأا من معاني السبت» أوبمعنى دهراً لأن السبات الدهر ني أحد 
معانيه» (ومجرى داحس): هو بضم ا ميم وذلك إشارة إلى سباق وقع بين بعض أحياء العرب 
على خيل أحدها الداحس ثم نشا بسبب ذلك حرب عظيم ذهب فيها عدد كبير» والمشهور 
أنه بین فزارة وعبس والله أعلم. 

فقوله: (لو كان للنفس اللجوج خلود). 

يتضمن نفي الخلود مع إثباته للبقاء المتقطع في قوله: (وغنيت دھرآ). فدل على أن الخلود 
فيها أبداً فإن أهل اللغة نصوا على أن قوله: (أبدا). تأكيد لمعنى ال خلودہ فلولا إفادة الخلود 
للدوام لما صح تأكيده ہما يفيده» ومنها أنه يصح الاستثناء من الخلود مقدار من الوقت» 
فيقال: خالدین فيها إلا سنة أو سنتين» فلولا أن لفظة (الخلود) مستغرقة وإلا لما صح ذلك. 

قال الإمام يحبى: ويوضح ذلك أن تلك الآيات دالة على خلود الكفار فيجب أن تكون دالة 
على خلود الفساق أيضا. 

واحتج الرازي على ما ادعاه في معنى ا خلود فقال: قد بنيتم أن لفظ الخلود مستعمل في 
طول المكث مع الدوام» ونحن بنينا أنها مستعملة في طول المكث من غير دوامء فإما أن يجعل 
اللفظ مجازاً في أحدهما وهو على حلاف الأصل» أومشتركا بينهما وهو أيضاعلى خلاف 
الأصلء أويجعله مفيداً لطول اللکث فيها فقط حتى يكون اسم ا خلود بالنسبة إلى الدائم وغير 
الدائم كاسم ا حیوان بالنسبة إلى الإنسان والفرس» بمعنى أنه يقع علیھم| على سبيل التواطؤ 
وذلك أقرب إلى الدليل» فتكون لفظة الخلود مفيدة لطول المكث فقطء فأما أن ذلك المكث 
الطويل هل يتعقبه انقطاع أم لاء فذلك إنما يعرف بطريق آخرہ كا أن لفظة اللون لا تفيد إلا 
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ذا تسر 
1 اسر الاسلاقی 


0 المعراج د الجزء الثاني ٠)‏ 
وفيه الإشكال المتقدم فالعمدة على الأدلة التي قبل هذا. 











هذه الحقيقة المشتركة بين السواد والبياض» فأما خصوصية كل واحد منھم فإننا تستفادمن - 
دليل أخرء وإذا كان كذلك لم تكن لفظة الخلود دليلاً على الک بغیر انقطاع. 

والجواب: : أن اللغة لا تثبت بصياغة الرازي في الاحتجاج» ولا بالدلالة العقلية والترجيح 
العقلیء ومن العلوم أن ابقاء الذي لا ينقطع هو التادر إل الفهم عند إطلاق لفظة الل 
وذلك دليل الحقيقة؛ وأن استع الها في غير ذلك من قبيل المجازء ثم اعترض الرازي 
الاحتجاج بقوله تعالى: 9# ومام عهاباينَ 4 [الاننطار:17]. بناء على أن بقية الآيات قد نقعض 


طط رہ 


رص ا بحو ص 


حجیتھا بها ذکرہ في الخلود بأن قوله تعالى: ٭ ومام تايماي به بين 4. لايقتضي الدوام فإنه یصح _ 
أنيقال: فلان ما غاب عني إلى وقت الظهر. 

ولو كان ذلك مقتضياً للدوام لكان تحدیدہ بحد معين مناقضاً له ولأنه إذا قيل: فلان لا 
كان ذلك نصاً في الدوام لما صح الاستفهام» ثم إن سلمنا كونه نصاً في الدوام لكنا نقول: 
المرجئة تحمله على الكفار لا سيم إذا ثبت أن الألف واللام لا تقتضيان العموم. 

والجواب: أما قوله: (لكان تحديده بد معين مناقضاً له). فنقول: لا نسلم المناقضة في ذلك 
فإنه يصح أن يقال: فلان لا يعصي الله في كل وقت وزمان مستقبل إلى أن يموت ولیس يلزم 
من استغراق المطلق للأوقات عدم صحة التقیید فكلامه في ذلك غير سدید وأماعدم 

صحة الاستفهام وأن یقال: أتريد أنه لا يغيب عنك أبداً. . فللقرينة العقلية التي يقطع معها بأن 

ذلك غير مراد له» وأنه لا يصح أن يقصده لاستحالته» وأما حمله الفجار عل الكفار فة مطل 
فغير مسلم» لان لفظ الفجار يدخل فيه الفساق» فتخصيصه بالکفار تخصيص لا دليل عليه 
وأما اقتضاء الألف واللام للعموم فقد عرف مما سبق دليله صحة الاستثناء. 

قوله: (وفيه الإشكال المتقدم). يعني: لعدم تسليم الإجماع على أنه لا دار ثالثة» ومنع الإجماع 
على أن المكلف لا يدخل الجحنة إلا مثاباً. 


10۸ 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ملا المجلد الثالث القول في خلود الفساق به 





شبهتهم من جهة العقل: أن تخليد الفساق تقتضي مساواتهم للكفار. 

والجواب: لا يلزم ذلك لأن عقاب الفساق أخفه ولو كان الخلود يقتضي المساواة لاستوى 
عقاب الكفارء وخلافه معلوم؛ ولا يستوي ثواب أهل الحنة 

ومن الكتاب قوله تعالى: « و إِن یکا لد وارد هال ريك انفضا € آمریم:١۷]‏ إلى قول 

0 نيالنوأ ٭ لمریم:٢۷].‏ 
- والجواب: يجوز أن يكون المراد القيامة أو العرصةء ويجوز أن يكون الورود هو المرور على 
الصراط الذي هو جسر على جهنم كما تقدم تفصيل. 

وبعد: فقوله ٭ انوا 4 لا يقتضي خروج الفساق؛ لأنهم ليسوا متقينه بل من 
الظللين فيدخلون تحت قوله: هوَنَدرَا لوہ فِا . 

قالوا: قال تعالى: # لَبِثِينَ فَِآأَحَمَابا *[البأ:7] وا حقب انون سنة. 

والجواب: أن سیاتھا في الكفار بدليل أنهم كانوا لا يرجون حساباًء فكان يلزم أن لا يخلد 
الكفار. 

والتحقيق أن قوله : #أَحْتَابا* جمع ولا غایة لكثير الجمع ول يحله بغاية. 








قوله: (وخلافه معلوم). يعني: اختلاف عقاب الكفار وعدم استواته» وهمذا قال تعالى: 
3 إن الََْيِینَن درا سكل مِنَ أَلثَّارٍ € [النساء:ه؛١]‏ ولأن الكفريتفاوت فكذلك 
عقابه. 

قوله: (ولا يستوي ثواب أهل الحنة). 

يعني : لاستوائهم في التخليد لأنكم جعلتموه في حق أهل النار مفضياً إلى الاستواء. 

قوله: (والتحقيق أن قوله: ل أَحْمَابا . جمع ولاغاية لكثير الجمع)... إلخ. 

هذا كلام لا يخلو عن ركة» ولايستقيم مع القول بأن الجمع المنكر لیس من ألفاظ العموم» 
والتحقيق ما ذكره جار الله وهو أن قوله: # أَحْمَاًا ۹ء أراد به حقباً بعد حقب» كلما مضی- 
حقب يتبعه حقب آخر إلى غير نهاية» ولا يكاد يستعمل الحقب وا حقبة إلا حيث يراد تتابع 
الأزمنة وتواليهاء والاشتقاق يشهد لذلك» ألا ترى إلى حقيبة الراكب والحقب الذي وراء 
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م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المعراج الجرء الثاني o‏ 





على أنه لو أراد بالأحقاب جمعاًخصوصاً لم يدل تخصيصه بالذكر على نفي ما عدام 

قالوا: قال تعالى: ٭ مالین سفوا یالتار م نہ ارف ھی ا لیک فا متام ٠‏ 
لوت وا لارض ِلاماشا رك ب۹ لعود:٦۰۷۰۱۰٣]‏ قالوا: والسموات والأرض مما يفنى. اا 
فالاستثناء یدل على أنه خلود منقطع. 

والجواب: أنه معارض بأهل ا منة في الآية نفسها. 

والتحقيق أن المراد موات الآخرة وأرضها وهما لا یفنیان ؛ 





التصدیرہ ویجوز أن یراد لابثين فيها أحقاباً غير ذائقین برد ولاشراباً إلا مي) وغساقاً ثم 
يبدلون بعد الأحقاب غير الحميم. 

قوله: (لم يدل تخصيصه بالذكر على نفي ما عداه). 

يعني: دلالة قطعية» وإنما تدل دلالة مفهوم العدد وهي ظنية لا يؤخذ بها نی مسألتنا هذه. 

قوله: (في الآية نفسها). ظ 

يعني : :فی یتصل بها وكالتتمة هاء وكذلك يعارضون بأنه یلزم ما ذکروہ انقطاع عقاب 
الكفار لان الآية شاملة هم وللفساق» ولا قائل بذلك. 

قال الإمام يحبى: إلا عن شذوذ لا يلتفت إليهم. 

قوله: (والتحقیق أن ا مراد موات الآخرة وأرضها). 

قال الفقيه ميد في (العمدة): فإن قيل: كيف يصح أن يكون في الآخرة سماء وأرض؟ . 

قلنا: السماء في لغة العرب ماعلا الإنسان» والأرض ما استقر عليهاء فیجوز أن يكون فی 
الآخرة ما يعلوهم فيوصف بأنه سماء وما يستقرون عليه فیوصف بأنه أرضء وأوضح من 
هذا وأرجح ماذكره صاحب (الكشاف) فإنه قال: ا 
قوله تعالى: 3% بوم بد لاس عر الس الک یٹ # [إبراهيم:/4]» وقوله تعالى: # وار 


سے رر 


EE‏ 1 یں الْجَنَةَ حیث فعا 4 [الزمر:4] ولاه لاد لأه ل الأخرة ها بقل 
ويظلهم إما سماء يخلقه اله أو يظلهم العرش» وكلما أظلك فهو سراء 
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ذا تسر 
1 اكيز الاسلا 


القول في خلود المساق )© 





2 المجلد الثالت 








77 9 رت بلحي ارات المراد السعيد 
كماهو طريقة ة أهل اللغةء وكما قال تعالى: ٭ حی یلج ا ملف سر نیال # لالأعراف: :]فلم 
يرد التوقيت» وكما يقولون: لا آتيك ماحج لله راكب وماطلعت الشمس, وكما قال الشاعر: 

إذا اشاب الغراب أيتأهلي وصسارالقسار کساللبن الخليب 

وأما الاستثناء فا مراد به أوقات الدنيا وأوقات الحساب والحشر؛ لأن المكلف يستحق الثواب 
والعقاب من حال الفعلء لکن اقتضت الحكمة واي وو 
تعالى هذه الأوقات والاستثناء عن أول الوقت صحيح كما يقال: نحن عند فلان غداً إلا مقدار 
ما نسلم على الأمیں وكما قال تعللى: * لیڈ وڈوے نے الم کے اموت الارک 4 
[الدخان:5]. وذكر الزجاج أن معنی قوله: #إِلَامَاشَهَ هدري * أي سواء ما شاء ربك كما يقال: 


علي لفلان ألف سوى الألفين أي غيرهما 
قالوا: قال تعالى: ٭وََالْوأمالنالاتریٰ رجا اعدم اشر 4 [ص:۷٦]ء‏ فلل على أنهم 


قوله: (والاستثناء عن أول الوقت صسحيح). في العبارة انضراب» والأحسن أن يقال: 
وا لاء لاول الوقت لالہ مک وليس ستو تہ 

قوله: (وكما قال تعالى: ط دوش يها لْمَوَك إل امَو الاو 4). 

هذا خطأ في التمثيل فإنه من قبيل الاستثناء المنقطع وليس استثناء من أول الوقت» فإن 
المستثنى الموتة الأولى» والمستثنى منه نفي ذوق الموت في الجنة» فأين هذا مما نحن فيه؟! 

واعلم أن جار الله حمل الاستثناء في هذه الآية على وجه آخر فقال: هو استثناء من الخلود في 
عذاب النار لأنہم لا يخلدون فيه وحدہہ بل يعذبون بالزمهرير وبأنواع من العذاب سوی 
عذاب النار» وبا هو أغلظ منها كلها وهو سخط الله عليهم وخسؤه لهم وإهانته إياهم ولمهذا 
قال: إِنَّ ربک کَمَال لِم ريد [هرد:۷٠٠].‏ أي يفعل بأهل النار ما يريد من العذاب. 

قال: ولا خدعنك عنه قول المجبرة أن المراد بالاستثناء خروج أهل الكبائر سن الشار 
بالشفاعة فإن الاستثناء الثاني ينادى على تكذيبهم ویسجل بافتراقهم 


51 








N 
المقجلس لمت الأسلاماني‎ 
یں‎ 


بر المعراج اٹجزء الثاني of‏ 





والجواب: لیس فيها أنهم م پروهم ف النار بعد أن رأوهم فيهاء والمراد کنا نعلهم من 
الأشرار في الدنيا وهم المؤمنونء بدليل # تد تم خر ۹ أي كنا نسخر منهم في الدنيه 
ولیس (أم) في تاشر در ٭ مقابلة للهمزة ة في قوله: سنن لأنها ليست بهمزة 
استفھام وا قوله: 9 e35]‏ #من نعت رجالاً. 





قوله: (لیس فيها المراد أنهم لم يروهم في النار). 

فيه نظرہ فإن ذلك هو المراد فی الآية والسياق قاض به. 

قوله: (والمراد كنا نعدهم من الأشرار في الدنيا)... إلى آخره. 

هذاهو التحقيق في الجواب. ٠‏ 

قال جار الله يعنون فقراء المسلمين الذين لا يؤبه هم كانوا يعدونهم سن الأشرار» أي من 1 
الاراذل الذين لاخير فيهم ولا جدوی ولا اا ا ل 
أشوارا. 

قوله: (لأنها ليست بهمزة استفهام). 

يعني: وإن| هي مزة وصل مكسورة تذهب في الدرج» و مزۃ الاستفهام مفتوحة وهذا 
على إحدى القراءتين. 

قال جار الله: قری بلفظ الإخبار على أنه صفة ل(رجالاً)ء وبهمزة الاستفهام على أنه إنكار 
وتأنيب هم في الاستسخار منهم. 

وقوله: (* ام زاعت عنہم الأَبصَدر 4). 

له وجھان:- 

أحد*ما: أن يتصل بقوله: أي ما لنا لا نراهم نی النار کأنہم ليسوا فيهاء بل زاغت عنهم 
أبصارنا فلا نراهم» وهم فيها قسموا أمرهم بين أن يكونوا من أهل الجنة» وبين أن يكونوا من 
أهل النار إلا أنه خفي عليهم مکانہم. 

والوجه الثاني: أن يتصل باتخذناهم سخرياً إما أن تكون أم متصلة على معنى أي الفعلين 

٦٦ 


مر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


م المجلد التالت .ا القول في خلود المساق 07 





وشبهتهم من جهة السنة ما روي عنه ليك «يخرج قوم من انار وقد امتحشوا وصاروا 
لعا جیا 


والجواب: لم يصح هذا الخبرء فإن صح فأحادي ومعارض با قدمئله من الآيات والأخبار. 


فعلنا بهم الاستسخار بهم أم ازدراؤهم وتحقيرهم» وأن أبصارنا كانت تعلو عنهم 
وتقتحمهم على معنى إنكار الأمرين جميعاً على أنفسھم؛ وعن الحسن كل ذلك قد فعلوا 
اتخذوهم سخريأء وزاغت عنهم أبصارهم محقرة ههم» وإما أن تكون منقطعة بعد مضی- 
تخذناهم سخريا على الخبر أوالاستفهام كقولك: إنہا لأبل أم شاء. 

قال جار الله: قيل: والضمير في (قال) لصناديد قريش كأبي جهل» والوليد وأضرابہےاء 
والرجال عمار» وصهيب”"» وبلال”" وأشباههم. 

قوله في لفظ ا حدیث: (بعلماامتحشوا وضاروا فحماوخنا). 

الامتحاش: الاحتراق» وامتحشوا: على وزن افتعل مبني للفاعل. 

قيل [الإمام يحيى لت ]: والفحم الجمر الذي انطفأت ناره» والحمم الرمادء وقال نی 
النار. 

قوله: (فإن صح فآحادي). 

قال الفقيه حمید: لأنه لو كان متواتراً لاستوى الناس في العلم به أومن يشتد طلبه منهم» لأن 


)١(‏ .هو صهيب بن سنان أبويحيى النمري» من النمر بن قاسطء ويعرف بالرومي لأنه أقام في الروم مدة» وهو من أهل 
الجزيرة سبي من قرية نينوي ‏ وقد كان أبوه أو عمه عاملا لكسرى ثم جلب إلى مكة واشتراه عبدالله بن جدعان القرشي 
التميمي ؛ كان من السابقين حدث عنه بنوه حبيب وزياد وحمزة» وسعيد بن المسيب وعبدالرحمن بن أبي ليلى وآخرون: 
كان موصوفا بالكرم والسماحة؛ مات بالمدينة في شوال سنة 78 هء قال المدائني عاش ثلاثا وسبعين سنة» وقال 
الفسوي: عاش أريعا وثمانين: انظر سير أعلام النبلاء (۱۷/۲ .)۲٦-‏ 

(۲) .هو بلال بن رباح مولى أبي بكرء مؤذن رسول الله صلی الله عليه وآله سلم؛ من السابقين الأولين الذين عذبوا في اللہ 
شهد بدرا حدث عنه ابن عمر وأبو عثمان النهدي والأسود وجماعةء وف وفاته أقوالء انظر سير أعلام النبلاء 
.)۳٣٣- ٣۷/١(‏ 


TY 





اپ رر 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 





ما المعراج الجزء الثاني جه 








وبعد: فلا بد من ترك ظاهره؛ لأن أهل النار لا بد أن يكونوا أحياء والفحم لا يصح فيه 
احباة۔ 

ویعد: فالرادیخرج من عمل أهل النار وشبههم بالفحم وا حمم لعظم ذنوبهم؛ فكأنهم قد 
احترقواء ومثل ذلك قد ورد قال الله تعالى: وک نعل كَمَاحَفروَیِنَالمارِفائندم ينها ٭٭ لک 
عمران:7١٠‏ أء والمراد التشبيه . 


وقال لِكف: ما زلت آخذ بحجزکم وأنتم تهافتون فيها تهافت تهافت الفراش» " أي في العمل 
المؤدي إليها. 





ذلك حكم الأخبار المتواترة» ومعلوم خلافه فإن نفاة الإرجاء لايعلمونه» ولايظنونه مع 
كثرة عددهم واختلاف أوطانهم. 

قوله: (وشبههم بالفحم وا حمم)... إلى آخرہ. 

لا بأس بأن يجعل ذلك من ترشيح الاستعارة لأنه استعار النار للعمل المؤدي إليهاء وأردف 
ذلك با هو من لوازم المستعار وهو مصير الداخل فيه فح وحمأ» وفي معنى هذا الخبر مارواه 
سعيد بن المسيب وعطاء بن يزيد الليثي”"» عن آبي هريرة» عنه لاام وهو خبر طويل منه: 
دحتی إذا فرغ الله من القضاء بين العباد وأراد أن يخرج برحمته من أراد من النار أمر الملائكة أن 
يخرجوا من كان يعبد الله فیخ رجونہم ویعرفونہم بآثار السجود» وحرم الله على النار أن تأكل 
آثار السجود فیخرجون من النار وقد امتحشوا فيصب عليهم ماء الحياة فيتبتون كما تنبت 
الحبة في ميل السيل». ولعل التأويل المذكور في ا تن لا يتأتى في هذا الخبر لأنه في ذكر أحوال 


(1). في الاعتصام في مسند عبدالله بن مسعود رواية عمر بن حفص عن عبدالله بن أبي شيبة أيضاً بإسناده إلى عبدالله بن مسعود 
قال: قال رسول الله سنام : «إن لله لم يحرم حرمة إلا وقد علم أنه سيطلعها منكم مطلع إلا وإني آخذ بحج زکم على 
النار أن تتهافتوا فيها كتهافت الفراش والذباب والحنطب» اه. 
ولي الاعتصام وني مسند عمر بن ال خطاب رواية عمر بن حفص عن عبدالله بن أبي شيبة الكوفي بإسناده إلى عمر بن 
الخطاب قال: قال رسول الله مل : «إني نمسك بحجزكم كي تسلموا عن النار وتغلبوني تقاحمون فيها تقاحم 
الفراش والختادب»..إلخ 

(۔ عطاء بن يزيد الليثي ا مدني ؛ نزيل الشام ثقة من الثالثةء مات سنة خمس أو سبع ومائةء وقد جاوز الثمانين» (تقریب 
(Y/Y‏ 


114 


م 
المجلس ی الإاسلامان 
یں 


م المجلد الثالث القول في خلود الضْساق جه 


وقل نحن مم المؤذن يقول : أشهد أن لا إله إلا الله «حرج من النارء أي من عمل أهل 
النار. 

وعلى مثل هذا يحمل ما رووه أيضاً عن التي مب يرج رجل من النار بعد ما ذهب حره 
وسره» أي خرج من عمل أهل النار. 











القیامة وأهوالهاء وفي كتب الحديث من هذا المعنى ما هو كثير غير قليل. 

قوله في لفظي الحديث: (بعلما ذهب حبره وسره). 

هو بكسر ا حاء والسين. قال الفراء: لونه وهيئته. وقال الأصمعي": جماله وہہاؤہ. 
0 ۱ 

PITA E 
4) ط وکت >امارا بکیارا لصحت أوْلتيكَ سک الجن هُمْ یبا حدیڈوت‎ 
بام عو‎ 

وأجاب الإمام يحيى عنها: بوجهين:- 

أحدهما: أن الدلالة قد قامت على أن الفاسق بارتكابه الكبيرة قد حبط عمله وبقی 
استحقاقه العقوبة دائ). ظ ۱ 

وثانيها: أن الآية إن تدل على أنه لا يس يستحق العقوبة أبداء وأنتم لا تقولون بذلك» ولیست 
دالة على انقطاع عقوبته فكيف يصح إيرادها؟ 


)١(‏ عبد الملك بن قريب بن علي بن أصمع الباهلي أبو سعيد الأصمعي »؛ راوية العرب وأحد أئمة العلم باللغة والشعر 
واليلدات» نسبته إلى جدہ اُصمع؛ مولده ووفاته بالبصرة عام ٦ھےء‏ من مصٰفاته الأضداد مطبوع › (أعلام: 
ج/4/ص/177). 


5 





أولا: فهرس الآيات القرآنية 


7-4 


م 
المجلس لم الأسلا ماي 
ساب 


فو وسیخلفوت ر ل لو استطعنا رجام یکم کون اَنشہُم واه يَصْلْم نیم لكبو *[التوبة:؟:1]١١‏ 


* لا کلف ال تنس إلا وْسَمَهَا 4[الة ۔. ]۲۸٦::_‏ 00207 
وَل أل يطيفوبَة ودي 4[القرة:٤۱۸] yT‏ 


ھ ہے 


# دوبعم الصَيوِںَ مِنَتُهُمْ 4[الائے۔۔۱۱۹::۸] 0,0702 


جح ےت 


لو ا ستطعمتا نامک €[الا ]٥٤::.‏ 100 
0 اهما اسم 4الت اين:١١] o‏ 
3 وماجَ لکن الین حرج لحل [VA‏ 099020 
9 ومَامع لتاس ان نوا #[الإسراء:45] yy‏ 
ل وماد اعکی م لو ءامنوا اہ 4[النسے_اء۳۹:۰] a‏ 


3 
١ 


« مایق ڪل لَه بِعَدَايِظمإن س كرتر وَءَامَنتمْ 4٭[الكني9س۷:۰۸١٢۱]..‏ 
اك لن تیم می برا ٭4[الکھ_فہ:۷٦]‏ عٗو مس جس 


¥ کے سم وسررے رھ إل 


ود نصيرعل مال تحط به حبرا ) 4الکھ_ف:۸٦]‏ میس سی اس 
ستَجدفر ان شَاء ال صار 4[الکھف:۹٦]‏ 0 
راذن انث 4[الکھ__ ف:۷۳] ممعسس ےت 


سح ر 


# قد بعتن لد مُا ٭4[الکھ'_ف:٦۷]‏ ے N‏ 


ہے س سے رور ےط مج کے پر سر شش و سم سرعم 
0 انظر كيف صريوا لكا لامثا ل فصاو فلایستطیعون سيل #[الإسراء:6: ] 


فرص سے پر 
ے‫ 


عس ہے ے ؟؟ 2-2-2 سر صر م ۰ 
ومن دوت لجحكمة ففد أو ق حرا كيرا #[البتقتلرة:19؟7] 5-6 


سے سک سر مم ہے 


« ولد لقنا ا لانن مِنسللت رین طین € [المؤسشنون:؟١]‏ سج مج 1[ 1[ 1[ ا5 
75 رم ما لوالاب 1اط ۔سسارق:۷] e‏ امس سسے۔۔۔ 5۷ 


«وَالْملهكة باطو یه اخ جا الخ 14الاہسےم:۹۳] - 


م 
E KTH‏ روب "سے 


0 لن سوق ا نفس جين مور ٭... الایس [الز...سر:٤٦]‏ نمس 
بل أيه عِندَرَيَهمَ € ...الآ ست [ال عم سر۹:0٦1]...‏ 


عرو 


فَاللینمِنترَكَ ة٭٭[فغصلت:۳۸] ا سک 


2 ر و 


# قل الروخ من اضر ری 4[الإسراء:٥۸]‏ لظ 
ر ۶ رر e‏ اپ ص 
کے وما أوتبشرين الام إلا قليلا € [الإسراء:۸۵] 2511111111 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المجلد الثالث أولً: فهرس الآيات القرآئيت اه 








عرص رت 


e +1‏ رت رد ا ےر سے ص نظ 
ومن دوزت لجحكمة فقداوق حرا كثرا 4الت __۔ ]٦۲٦۹۸::‏ ہ.ٗ موس سَسس یىی ھ٤٦‏ 
صرح ر 2 ۔ صصح 7 م کے صصح ہے رصم 0000 
ر ماکان لی یکم من سلطان إل أن دعوت فاستجیٹم لي *إيراهيم:؟؟] مت AY‏ 


2: 


75 فَحَشيما أن همها 1 نارڪم 4[الکم ف:۸۰] 141 
٣‏ ولو مط أنه ألرِرْقَلِعِبَادِوء #... الآية[الشورى:7؟] ا E‏ 


ص سے ب می میں 


«* کلت اَل یح) ‏ أن نتن ٭۹[العلتۓی:۷۰۱۹] مم عیمس سس سڈ 
رجهم ينبت یمرن انلم € [القا :2 ] ہہ 00000 


ل إن اذ ءا منوا فة كفروا شي ءَامَثواثُرٗ ..»#الآي ةالنساءنلا١]‏ 0000 
# کت مد ى الله وما حكهروأ بعد يمن م #[العمرن:85] موم ا O‏ 


سے سر کم 


« بش رِالْمَتَفِمِينَ أن َم عَدَابالَلیما 4 [السء:۱۳۸] o‏ 
كترم بعد ایمیک €[ آل عمران:”١٠] RE O O‏ 
۶ ستل تارادا می 4[لل د ۴] O O a‏ 
٭ لا يكل اش ننْسا إلا وسا 4 [البقرة:٦۲۸]‏ سے مسر سس یس عسصحىصىى.ىصسىس ۹۳٣‏ 
ط الام ء تھا *[الطلاق:7] e e ta‏ 
١‏ اللہ اتلم 4الت ابن:٦٦]‏ مسمسمسسسهصى“سہ سس سشسعسمسسسس ۹٣‏ 
و لعل الا حم ليت من أسْتَطَاعَ إو سیل ٭4[ک.عسران:۹۷] 0001,111110 سج 


و ماعل رق ال حرج 4[ال-ج:۷۸] ہہ O‏ 
9ید سيم ال تر وَلایُیڈ بكمألشَرَ ٭[البقسرۃ:٥۱۸]‏ و‌مسلٛمیمسسہی۰۔> سس گا 


سس ج 2 
# راهان یف عنکم وَل لانن ميقا €[النساء:۲۸] O‏ 


o‏ مس 


ط َال نال إا اه *1محمد:؟ة١] o‏ 1 
« اون بأسماءِ هله *[البقرة:١7]‏ ا لات 
« ما شور ین ينل 4[البق رة:۲۳] 9و 2191 
$ وللا تحَمّلتا ما لا طاقَة لَمَا به ٭[الةۃر::٦۲۸]‏ اي ل ا ل۷٢‏ 
لن يفص الله وَرَسُولۃ وَرَتَمَد حد وده ولتار #[النساء:4١]‏ مٌمح-مس 1 


عم جے 


© سیصل نار ذاه €[السد:٣]‏ 7ث 2 8٦ + ٣1‏ یٹ5۶۶ ۶ VV‏ 


بٿ يَدَ أ لھپ وب #[السد:١]‏ يبب O‏ 
« ويکل الاير € [ا لحا ة:۷] سسسین-_ٗ“ٗ٤ O‏ 


ط و طز ومنتو €[الش عر اء:۸۷] 000 000/0011 








مط المعراج 











o o o راک ای [الأبياء:؟117]‎ 


سا 


0 ون د كطيعوا أن تصد لوي السا ولو حرصم #[النساعء:9؟7١] a‏ 


لإي أَعلمُ ما لا تَلَمُونَ4[البقرة:٠"]‏ 1ك 


سے خر او ورم ۔ صہرے یر سے رم می ر سم ہنا 
ولا تمل علفتا ]صا کما حمَلتَة عل اذ سے من فلا ت٭4[البق_ر::٦۲۸]‏ عم مسس نت 


2 


at: 


عم اس بي ورم 3 اه ہے 11 
9 يضلعف فلم العذاب ما كاوأ يسَتَطِيعونَلسَمُمَ #[هود:١٠]‏ ا[ E O‏ 


زین کات عينم غطاوعن ذکری واا لا تلم ورَسمَمْمًا 4 [الكهف:١١٠]‏ 00900007 
لم ہے 


لإ ما ريك طلم لبيد ٭[فصلت:٦]]‏ سا سو مس سس ملس 


لعل فلوب أَقَمَالّهَآ * [حمد:؛ ۲] 07ت و ۰ 


دو سے 


#أفلا يَظرُونَ #[الغاشية:107] ag‏ 101053710111100 


آل سمعورج # [السجدة:71] ل مس 
ولو گا اله اذهب 7 وأبصرهم 4 [البقرة:٠۲]‏ مووس من سیب O o O‏ 


ر > سے ٗث سک صر کر سس صا کے رہ کہ ری م 
٭ ونقلب أف دهم وأبصدرهج كما لریومنوابوء ال مو € [الأنعام:١١١] ooo‏ ا 
ومن يردن ی ضرعل صد ره صما حا [الأنعام:١۱۲]‏ مٗمٗمسص+ ہہ ّ سم ویسسى ا 


میم سے سے مو کی سمیرے نے 
$ ولدشبد عَذَابهما طايه مَنَالْمَؤْمِيِينَ ¢ [النور:؟] 29ص 7 000:099 


وق وبال امو 4 [المائدة:٥۹]‏ ا+مصبویشسشمیصژ”أسأأسمجِمٗٔسس A‏ 


« بطر لدت مَامرأ رتا 4[النساء:١١٦]‏ 0ۓس,0900 0:صص0پیتتبتبب ‏ 2 بب 
# فَإِدَاجَاء أَمِلهمَ لايس ارود سَاعَة وَلَا تقو 4 [الأعراف:7”5] مسمسشسعسسسسہی ھا 


ورس یے۔ ھ48 ے‫ 


ٹم قطی أجلا وا 


سے ا سے 


« أَلَمَََإِلَ لذبن حَرَجُوأمن ويره € ...الآية [ابقرة:١٤٠] o‏ 
و فل لوهم في یوی د الد کیب عَلَيَهمْ لعل إل مسَاجمِهمٌ ‏ [ال عمسران:١٥۱]‏ 0-0 
757 اام 5200 
٢‏ توق الْأَنفْسحِينَ متها *[الزمر:؟5] عد ‌سکىچھُ۹چوشم سم O‏ 
« ومون رڑکگء ©.. الآية [الواقعa:¥ ss [A‏ 070 


ط ات ول 


# قل مر م دسم ہے حرط ري دم 


قل من حرم زيئة آلا ق احرج لوبادوے وا طب من اَلرِزقِ « [الأعراف:77] ae eA‏ 26۶9 0م ما ناد 


يما 

سے 
ے‫ 

7 پک ھ خر عرسم کی خر بر خر مر حت رز سے ت سر ضر سر عر کر 


* قل ار يسما آن ردا لك مرك ررق مَجَعَلٹر من حَرَاما وَعَلَلا ..٭ الآية [یونس:۹٦]‏ مس 


سے وو سر مر گ۶ 


KE ¥‏ وحرٹ حجر : [الأنعام:۱۳۸ ا[ وج وی وہ تر ابق( و و لاو و وا ا وا رو و ول ا وا ا وم ہے وو 


سے سے س00 سحت کیہ ۔ شر ے م م سوم 0 5 
# وقالوا ما ف بُطُون هدز و اشكر حَاِصسَة انڈکورنا ورم عل اَزو تا # [الأنعام:۱۳۹] 


TA 


جمس عه 4[الأنعام:٢]‏ مس صصيصى سس سس 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


۶ المجلد الثالث آوڈ: فهرس اللآيات القرآئيب of‏ 











اَنيِترَأمًَا رَرَفَتکُم € [البقرة:٤ ]۲٢‏ سسمسہ مصممسسسس-س-ہمصسسہ ہہ ڈذا 
لا اٹ جن 4 [البقر۳:3] ٦چ‏ سی 
# فارزكوهم ون 4[النساء:۸] 7 90:8 900٤‏ 9 -ب -. ,ی9050 
© و اسر رق 4[الذاریات:٢٤]‏ ٥مم‏ سس سسسسیسہمسمسمہجمسگا 
يك هر ردقا م ناوت وَالْأَرْضٍِ سما 4 [النحسل:۷۳] و و پ ۵ی پکگکگکک, 
ل وأبتغوأمن فصل آله € [الجمعة:١٠]‏ سو ا 0000000 


و ارون يَصْرِنونٌ في الالضِ يعون ین فَضْلٍ اک ٭4[الزمل:٢۲]‏ ا 


ها 


# قان ر واف الارض وابنخوأ من فضل ا € [الجمعة:١٠]‏ 2ط 1 
ل ٹر ین طِيَبَِ ما سبش وكا لَمَمَتَالک يِنَالْأرْضِ 4[البقر::۷٦۲]‏ اا 
ومان داب في أَلْأَرضِ إِلَاعَل َه رِرْقُهَا € [هود:] مس سس سسسسصصسصسسسسسى تا 
3 وة فضل بعصکر عل بعْض في ارتي € [النحل:١۷]‏ سس SSS‏ 
« نظ رز لبکا ويور 4[الرعد:٢٢]‏ 00000۲ص 14 
# انظ ر کت فَصَلْنَابَعصَهمْ عل بع € [الإسراء:١؟]‏ ا ا گا 
# درن ومن لقت ويد (1)00 وَجَعَلْتُ له مالا مَنْدُودًا *... الآيات [المدثر:١١176]‏ ا 
لا لوا فى ويزكم € [النساء:١۱۷]‏ مس سب شىژ+م 1 E‏ 
ل وقد أَحَذْنَا ءال فرَعونَالسَيِينَ ..* الآية[الأعراف:٠17]‏ 100 
وو سط ال ارز لِعبَادولِکوَ الْضٍِ *[الشورى:7؟] م چ-_ ب ‏ ۹۹۵۷2)ییکی۷۹پ 
ل وي كمون مَانضُوُهُمْ وَلَايَنفَعُهُمْ € [الق رة:١٠٠]‏ وس A a‏ 
# وَإِدَا الخوش حشرت #االتكوير:ة] ا ببدب0001 ا 0 00 
ویول الکافر می كت ترا *[النبأ:٠:]‏ اا 
« يم فاتك [القيامة:8١] E SR YT‏ 
# إن عتا عة وَفرَْامْ 4 [القيامة:/17] و9 051*000 
کم اوم الى يَتکَتَلك اتد المَیْں 4[البقسرة:71/0] مس سس AK‏ 
وبمولوك ف أشي * [الجادا۔...::۸] ع ب 223 
# وَأبِرَو قلي أوأجهروأبيء *[الملك:7١]‏ ...سس سم '-مٗم٘س بببب000101 0 1 ا ااا ل 


عد 


#ينمومى )نارىك الم تعليك نك الوا المُقَدیں طوَى € [ط EO inertia e ]۱۲ ١۱۱:‏ 


سے تراس 


إا أَرَسَلْنا وال مومه *[نسوح:١]‏ 10101 0 15570700 سسہیے.. ۲۳۷ 











م المعراج 





الجرء الثاني 


of 


٤د‏ ب ب ت یس 


$ واد اصح انار 4ا۸ہ ہر اف:١٠6]‏ و ل E E‏ ل 


3 ایز حى یم لماش [التو ب -ة:1] ٔممسمعم موس 00000000 


وإذصرفنا لك رمن الجن يَسْتمِعُورت الْشُرَءَانَ 4 [الأحقساف:۲۹] مع 
© وَإِذَاتُْل عليه ءادعا 4[الأنفال:٣۳] yy‏ 


# وقرء انا فرفنته للقرام €[الإسراء:١٠]‏ ہہ O‏ 


# ودا قرت الان قاسم عوا له ونورا ٭[الأعراف:٢٢۲]‏ 0-7 
# وَإِذاقرأات الْشَرانَ €[الإسراء:ه٤]‏ 120 
3 ود ايك سبعامنَ الما رالمات العظم # [الےجر:۸۷] 00 


8 © 8 ©5898 5 * 8 ه©»ه 8489© ».مهمه وسن وم وهم وه هبه ووه 


© 8 89خ« # عم مم © © 5 شه ف" 8« ه > ه بج عع ع ون هعرج و جو وان 


© 89-89 # # 8 ه85 عم و جح ے هوه ود هسم وم وهو هوه بو وون ده 


۴م 8 8 8 85 898 8555 4ه وے مج هوهو » م وج ووه ووه : 


انه لس ان کیم ا فيكتب نونو €[الواقعة:۸۷۷۷] oooy‏ 


1 


سے سے ر ص سر ر کو 
وهلذا كر مبارك ارت > [الأنياء:١٠ة] Ty‏ 
ف والش ان المجید ٭[ق:١]‏ وہ 1 1 a O‏ 
ہہ عرس کے عدي کے و 

* بلهو قران يجيد ف لوج تمو € [البروج:١7707]‏ 7 


رجہ 


© © 898 5284888886 © وو مے و هوه و عوج و هون ث4 


© 8 # © 588 وج و واج وج همه هم یو وو وو" هه نووت عن ١‏ 


اھ ے ہے عص کل ري ری ا و pel < e‏ 7 سے س 5 
# قل لکان البح رید ادا كما رف قدا لبحر قل ان تتفد مت ر #لالكهف:9١٠] O‏ 


سر ٢‏ وص طر سے ل سر کے ےد ےم وت سے 


$ ول ءاش سای الستان وَالْمَرَا تألم 4 [الحجر:۸۷] 0907 
9 اق اض قَيسنْك ع الاس یسلت ریک € [الأعراف:55١]‏ اس 


< ای یهمیّن کسر ین رهم تدب إل امت موی > [الأنبياء:؟] 


ل وَمَابأَنوم تن وَكْرِِنَ نَم مث € [الشعراء:0] ا 


رر 2 


« مان اال در وتال يطو چ4 [الحجر:ة] مس 
وھنذا کر شارك أله 4 [الأنياء:٠ه] o‏ 12100 


سر عر 


إِن هو للا ددر وان بين € [یس:1۹] لظ 
« وَنَد لدِکرلك ولمَويكَ 4 [الزخرف:؛4] 0 


- 


لالہ رل اَحسن لْكَرِيث كنبا مسرا 4[الزمے ]۲٢:‏ 0-0 


سے قا سے سخ ل 


#مايأئيهممّن زڪ رين رهم تُحَدَبْ € [الأنياء:؟] TT‏ 


ین هله كتنب موی 4[هود:۱۷] ےت 


هافك ری ٭ [الأحقاف:١١]‏ مس صسوسسس O‏ 


لئ أحکت ينه [هود:١]‏ ہہ RR‏ 
¥ وأ ان الکو ٭یس:٤]‏ جنیچ ژژچژووجڈڈڈچوچچ ہہ 


e 


و و ج مع مج فچ وو ّ٘ے اح ےجو ودمے و وامجمیهوووم 


8 . #ه * © © © ذٌ هت « 8ه وا ےا سرع ه هه وهم وه وو وه ه 


© # © © © 8 ف # 8 ليده هدهش عم ههه دهن م وه دوهن + 


© 88 8858-8484© ف« هه ع 4< »عه وسوم موه ووو ووه 


889 وم م ےا 98ج ههه ههج و ووه هنج وهو همون ومس دوه 


جو 8 58ت دو ےم و وج ور مج عع ومو هه وم وودوه» 


© #898889 س عم هه ههه > بج وه نس ونم وبع وعم دون جه جه وھ 


© و 898 © وع ههه ےج هه و و و ےج هوم وون يواوه وه 


© 8 9 8# 58 4 © 586 . مخ وو هيوه وه ویو" ”یہو ےھ 


» ےو و ےم او وا وع و وو »© .هوج معو ون م وج ون وہجم 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مز المجلد الثالث ےےے سس سس سسیسشاسسس ‏ اولاً؛: فھرس الآيات القرانيي يه 





ط لح ُوظ * [البروج:77] 9و 1100000000 
# ولتاله لظو *[الحجر:ة] ا اا ااا ااا سس مسست ۸٤ا‏ 
| یلان حك حير #[هود:١]‏ کی - 1018877 11,1111 
لما نخ من َي يها کات يبر ينآ ريفيهاً ٠‏ 0 إل قول :ألم نكم أن أله كل کن 
#[الة o [Ti‏ 0 000000 
نما آم إدا آباد سیکا آن قول لکن فیس کوٹ 4 [یس:۸۲] 007صص 9ك ك-كب+ببئئ“ە0‪“۳۸9۳080ٌُگمھ۵2ئ۵صھءئجھٌء۰ 
مَقَال ھا وَللذَرَض انتا طوعا أو کرھا فالا آئینا اي #[فنصلت:١١]‏ :-:::+::ب:18[ YO sass.‏ 

سَیَحآسہ رَيِك الک € [الأعلى: ١‏ ] مس تمہت سد سمص 1 00000 
5 تب وا * [الفرقان:۳۲] سس سس سس سسسسےسسسسصسصسى- ۲3٦7‏ 
لے لص ام علیالنایں عل مک #[الإسراء:١٠]‏ *12 
وَإد عَنلوين الین كھَ یکو ابر *المائدة:١١١]‏ رسس تہ e E‏ مسسسہہ اذ 


- 


بار انه أُحْسَ م لقن *[المؤمنون:5١] O DS ASS OSE‏ 


مهو ٠‏ رو 
#وتخلتورت إفكا 4[العنکبوت:۱۷] سم سسوستٗ مس 10ؤ1 |1[ ا 
٣‏ إِنَاجَعَلنه فر اعرا 14الزخرف:٣] E a‏ 


2 


« وَجَمََاْلظمْتوَاَلتُوْرَ #[الأنعام:١]‏ وم سسس ‏ سمس سم E‏ 


مر 


# کا أمر الله مفعولا €[الن اء:۷٤]‏ وس٢۴۹‏ 


وک سال کے۱ 


#وَجَعَل مِنبا رَوْجهًا 4 [الأععراف:۱۸۹] n‏ 
٣‏ أَجمَرلدَشَةإِلهَايِيِدًا ‏ #[ص:ه] ااا ااا 0007 
لن هو لادد وَورَان € [يسس:14] اي اا 


N 
جه‎ 


ون ماشه قدرا مَمَدوبا #[الأحزاب:/7] o‏ 1 1[ 1[ 0 
إن هالا يی 14[ص۷] سس مموبتٌےِ ےج٘"و؟جموس مس E‏ 


یں می ٣ھ‏ 


آلا دلق اكد #*[الأعراف:05] و می مہات وص سوہ مس وجحوبس حسم VE‏ 
#وَمَكَبِكيِه ورل € [البقرة:۹۸] لهمجججدللا 444 اا 0 ”شإ 
# َندَاحَلقٌ او ٭ [لقےان:١۱]‏ ڈمممیبمبم سم سسسبب‌ مےجےج+مس 0007 
ط جاعل امک کر رسد [فاطر:١] Ro‏ 
ط آله يَصطْفى و الْمَلَِكَدَرُسُلاُ وای لتاس [الحج:٥۷] ۷٦۸) esses‏ 
« وما ار لتامن قِِلكَ من رسو ل ولا تی 4ال بج:٥٥] E aces hse st‏ 


0382 

















م( المعراج الجزء الثاني ]© 
کھةوخل رمَا *[الرحمن 0۸ 21101100 
لا ون لعن مِسفَهُمْ ومنلك وء رج 4[الأحزاب:۷] موسسمسحسوٛ O E O‏ 
للا ین للتاسعر د اکر ا € [النساء:50١] E E‏ 
« ش اوتف الس تة ينشرب یی نا یھر المآ مک ولا ٠‏ 
#[الإسراء:940] yg‏ 
ابت الہ بکرا رسوا € [الإسراء:٤ E ]٩‏ 
یبا 4 [مسریم:٣۳]‏ وس یہ ےجسجٗموسمسس جس سس سمسسس سا۸ 
# وَستيقَنتھ ا اَم 4 [النمسل:5١]‏ دز O‏ 
ما يََْمَانِ من آحد حى يقو لإ ما عن فة فلا تک © [البقرة:7١٠]‏ 0 ۸۹٢‏ 
« وَإِنَك لَعَلَحَلْقَعَظِيرٍ * [القلم:؛] 38ب-ب0 0 101010 ا 
وََدَّمْوْسَىْصَعِكًاً € [الأعراف: E 1 11111111 ]١47‏ 
تك لياص ف الْمَهد وا © [الماسلة: 10°[ 
تمصا € [مريم: 17] 111[ 00000 
ل الٹے 64ر اف: ]۱٥۷‏ ا سشسعسسمس ات 
اهنإ رباب الْمتطِلويت 4 [العنکبوت:۸٤] N‏ 
#وَمَاعَلَْئهأْلمَعَرَ 4 [یس: ]٦۹‏ سم ااا E‏ 
ايمس المت 4 [الأنبياء: ۸۳] 0+ بس سس 111[ 000001 
« هتله باق 4[هود:۷۸] RR oo‏ الم 
«إِفسَقِيمُ ۶ ٭[الصافات:۸۹] RR yg‏ 
بل کله سب € [الأنبياء:”7”] سس س مو 111 1 000007 
ط معنا اَی شر 4 [ص:۷٤] oo‏ 
۱ ھم کا ڪاو سرغو ف احير .. الآية [الأنبياء: 4۰] ا 211110 ns‏ ۴۶۵ 
< لوم ية دوت يمرا €...الآية [الأنبياء: ۷۳] eee‏ و میں ۳٣۵‏ 
ط اوك آرت هَدَى أنَدُكبَحُدَهُعُ أقّسَّدِ:ْ 4 [الأنعام: ۹۰] 1000۶ 9 21011010210 
« وماینطی عن الوه 4[النجم:؟] 0000000009 200 
وماکان لئ أن یل يل 4[آل عمسران: E 1 [ [ [ [ [ [ [1[1[1[131[1#[310 o ]٦١١‏ 
الین € [البقرة: Pease 525111 ]٢٢‏ 


پر 
المجلس سی الإاسلاماں 
ساب 





مز المجلد الثالثت آأواڈ: فهرس الآيات القرائيص 24 
ل اس سم س ا س 1 1 01 0 0 0 1 10 0 10 1 س ص 





ط ریو عَرَس لتا [الأنفال: o ]٦۷‏ سسوسسیش سیت Ps‏ 

3 ولد كت مه سَبَىَ ... € الآية [الأنضال: ]٦۸‏ :بس ُسمیسمسسجسو ست کک 
ہے لعل م2 م ورا 1 

# وَيَظنُون با الظتونا * [الأحزاب: ]٠١‏ مہہ ا ا ل 000000 

#بل تڪ رڪ رهم #[الأنبياء:”77”] 00000 00 ھ2۸" 


لک لا یکن عل الْمْوْمِنِينَ حنج ف زوج أَدعِيآيهِمْ € [الأحزاب: ۳۷] م 


« فرك اَم ندم ین دک وَمَاتَخر 4[الفتح:؟] سی سس اذ 
تعفر دولك 4[غائر:٥٥]‏ ا ۱۳۹۱۹ 


رم ي 


ولا قربا ہاو الجر كوبا من ألظالمِينَ * [البقرة: ]٣٥٣‏ سس O‏ ت٢"‏ 
فا ما کارت اع هزو الجر # [الأعراف: ]٠١‏ ا 1 ا 


لاور €[الأعراف:۲۲] E aan‏ 
فتیی ولم تد له رما 4[طے:١۱۱]‏ رظ تجٔٗٛوٛٗم‌سججمسستہ 2111111012000 


ل لايعصود الل مَآأمَرَهُمٌ .. #الآية [التحریم:٦]‏ سو ہس“+سسسسمسسشسممصسسمہہ کا 


ى كراشو ہے 


بل عاد شکرہوے الاصسيفوته. اموي ... #الآية [الأییاء: ]۲۷۰۲٦‏ ال 
ولوا أن نكت لفَڈیدٹ کی إِلَنْهِرْ شیا فلا ٭[الإسراء:٤۷]‏ 95 ہصصسسصسص ٣٢٢‏ 
« سامتاه لنت لہج ب4[ عمران: ]۱٥٤‏ اہ عص-سس-سسسصسسصض ت۳۹۳ 


« ولا أن را برهن ریو 4[یروسف:٢٤]‏ سس مہہ -سصىسصصص-صس.صىہ.ى.. "٣٣‏ 
ل لوہ أن درک مت يريو * [القلے:4٦]‏ ا ا اي 1[ 1 00 


« مامإل آَل ٭4[البقرۃ:۱۸۷] O rr o o o oooy‏ 
یدام اله ما م یکو ایبون € [الزمر: 47 ] oo‏ 0000 


# ما تنم من ءَايَةَاَ تنِا ..٭ الاآیة [البقرة:5١١]‏ مس سسسٗس ہت O‏ 
€ 
م دن E‏ ا یو ف:٥۷] ٢۲٢۹ o‏ 


لمان مد لَحَامُفِ دين الم ٭[یوسصف:٦۷]‏ 1[ 1 000 
« اذا اہ وعد أول امم عبادا لا € [الإسراء: ه] 0.0۳ 0 ۵ئ 
© رکدالك تول بعس الطَلليینَ بِمَصايماکانوا كيبو € [الأنعام: 179] a‏ ع 


عبس ےت 


« و داروأ رة أَوَلََا € ..الآية[الجمعة:١١] a be‏ اااي ا۳۲۸ 


© وَإِدَأَسرَالتَیُ ٭ ...الآية [التحریم:٣]‏ 110000000000010 00 
«إذ رفا مروا € ...الآية [لتورۓ: ]٠٤‏ ممسمسمدسسسصسسىسصس ٢٣‏ 


VY 











ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 





مز المعراج الجزء الثاني ه 
« ولذ تَتولَ ِل اسم اكه 4 ...الآية [الأحزاب:/ا] 0200 0 
وتوم خسن #...الآية [التوبة: ]٥٢‏ ا 1[1[ذ[1[ [ 0 0 0 0 000001 
ا ذر4 ...الآية [[لعمران:177] ا 1[ 1[ 000007 
ياواد يث ملد إن كوا يقي £ [الطور: 4 7] O SEE N‏ 
لار خر يكو مفتریټوادعوا من اَستَطمْتر من دو نأش * [هرد:۱۳] PY assesses‏ 
7 وان ڪن يم ق ريپ مالاع دافاو اپورو ص مله [البقرة: 77] RE‏ 
#ف الم المشحون 4 [یس:٤١٦]‏ مم سس سمیشہیجسسسیام مس سس ۳۳٢‏ 
3 ایائ ماعن یش ا یہ عبرت € [الحجر: [AoA‏ 07 - - ۶ 
ب توشر سور َنِه ملهو مفنریدیوا ادعوأمن من اَسستَطعْتُم ین دُون الہ چ [هود:17] عندصص- مس Ea‏ 


ل قد 


ens 


و كيجيو نو ىمى ى الع رفي ار سوت عل بودي وَقَلَبْمَدَا َو رِاَلطدلِيينَ * 


[هود: yy ٤‏ ز ‏ ا 
0 لتقف ياي عل الباطل فد مد فَإِذا هو رَاهِقٌ * [الأنبياء:18] صِ"سٛٔو+ىم E‏ 
e‏ لدل من السحَمَةَ € ...الآية[الإسراء: 5 ؟] 1[ 1 اا 
« کوٹ رہن جب ویون € [الدخان: ]۲٢‏ جم سیب سی مس EERE‏ 
© ولك ف الِْصَا ص ة4 [البقرة:۱۷۹] مت 7 بٹ ٹٰ ‏ ,90می,غ..كآ[[ .1 
* وک الْقِصَا ص حي * [البقرة: ۱۷۹] ا 1 1 ااا 

ل نوا ور من مُنلهء € [البقرة: 3777] ....... ااا 111000 1 
و مَاوأيمشٌر سور نوو مفتریا تٍ4 [هود:17] E a‏ 
فا لن نا لوأ ا لر حى تَنَفِقُوأ مِنًا تجہُورے € [آل عمران: 97] و وس 
وف ںيھ سیفیک في بضع سروت 4 [الروم:4.5] 10 1 -  -‏ 
ط سین لوب اَل رک ککڑوا اعت * [آل عسران:١٥۱] e‏ 000007 .س۶ 
ف لالجد الحرام م إن شاء أله امیت علقي رم وسک مومَصَرِينَ € [الفتح: ۲۷] Esse‏ 
¥ 000 2 فک [الحج : ۹ سمجٛہہووموہبہہہٗہ‌صہ+>سٌمصص 0 ٢۸‏ 
# بل هوق انيد تید في لوح مو تحْفُوطٍ 4 [البروج:77071] 0 1 
نعل رای زین 4 [الکھكصف: Oy 070 ]۱١‏ 
« لزعت ین گی شي کے اشد [مريم :14[ r aaay‏ 

أَىّ منقلب بن 0و ٠ئ‏ 


#أى منقلب ينقلبون ¥ [الشعراء: ۲۲۷] لظ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 





م المجلد الثالث أولاً: فهرس الآيات القرائيي of‏ 








إن هان لحرن ٭ [طه:۳٦] SKE SRE ES e‏ ۴۶۴ 
# وَلَایژدن لم مدرو # [المرسسلات: 7”5] 000 00 


le 22‏ وي دي سس لكر سر رو ھ صے 


وکمایعا رال جل کڈ ومن وعدم لسرن € [آلعمران: ]۱٤١‏ سسسسہیہ٘‌ہسسيہ-. "٢٢‏ 
إن رمت آله قرب تى الْمْحْسِنِينَ # [الأعصراف:٥٥] U O‏ 


سے 7 ےن سل سے می گر 


# وأختار مو سى قومه سبعین رجلا 4 [الأعراف: ]٠١١‏ مس ا N‏ 
# ودَلِك دن لمع2 € [البينة: 5] 1118 1 ز ز ز 1 1 O‏ 
ولوان معن د عبار ود وأفيه أخْيِلَنَصََهْا € [النساء:۸۲] -0 00 EO‏ 


و رھ سے 


مرحم 


« رمن امكل عند یوان راان € [الرحن:۳۹] SE‏ ات 
لله راجن 4 [الحجر: ؟1] ooo‏ 


ہے وہ کے کے FAS LL Se‏ 4 


کہا کاک ت اماک یں تو رے الق وت واد ينه يولس مما لمشتل بو 4 القصص: 


ا لاعن ديو [الرحن:۳۹] oo‏ 
لن اعد کات مشولا ٭ [الإسراء: O r ] ٤‏ 0 
« لیت ہام داسی اموت الرس 4 [ھسود: ]٦١۷‏ 0 
عط عر دوذ 4 [هود:8١٠]‏ أٗٛسس یسب سسسستككّ‌سسمسوٛوسرشأےٛمسصس۔۔۔ تا 


سے سر گر 


اللہ حير يما لور ٭ [التوبة:5١]‏ سس مسسجسس سس تا 


مسار ال کک و رھ مر ےم 


« رمیا لعن دونش لابا € [الرحن: ۳۹] مسب سس مسسسمسسسط تا 

مكل ورو صيمْكَوْرَ ٭ [النور:ه"] r‏ 
سے سر رص ممه ے> سے م ص کے 

9 يوم بدلا لارض عبر الْأرْضٍ وَاَلسَموتٌ € [إیراھیم:۸٦]‏ ا 


سز 
کی سر رص یہ ص صصح چم 
عم ا تس 


واؤربنا الارض نوا یں الْجَنَةَ حَیثُدَماء € [الزمر: ٤‏ ۷] ووب 0 0 0 000 0 0 0 200 
ل خل فلکم مانا رض جیما ئم اوی إلا لماو س وهن 4 [البقرة:۲۹] مسممسسسس کات 
# والارض بعد ذلك دحا ٭ [النازعات: o o ]”٠١‏ ااا 1 1 
يعفر لمن یش ا ہویب ياء ¢ [الفتح: a ]١ ٤‏ 
7 ان الله لایمشرآن دشرم بد 4 [النساء: ۳٣٣ O ]۱۱٦‏ 

>> سے -ہ وص 2 ہہ ہہ ےَ 
8 إِنَاللَهَيَحْفرالنوب جیا ٭ [الزمر:١٥]‏ سس حدمسسسم سس سمسسسہسمسسٛمسصی "٢٣‏ 
# إن نبوأ حكباير ما تهون عَنَهُ .. ٭ [النساء:١‏ ؟] مس سس می سی اٹ اا 


4 


ل وضو نآو كير € [التوبة:۷۲] eas‏ سس ریہ رص سو سی ۴۹٢۴‏ 














0 المعراج الجزء الثاني جه 
نا جعلتاعل قلود بهم تة أ هوه € [الكهف:۷٥]‏ ساس 00001 
$ امن یکیلو ن سيبل الہ این گم روا ییون سیل الوت كارا ويك لطر کد الط کا 
صَعِيفًا #[النساء:"/] yy‏ 
ی باهم الیل 14ییونس:4۳] 1000 سكسسسسس گا 
إِتعاللیَوَہ الدنیا لیت ولهو € [محمد:"] 7 چٹ ت ے- 0 0 77 -ں پ ً"۱++ 
سار وا رض ومابيتہُما یت ٭ [الدخان:۳۸] ا تب 
۶ وف َاذَانِنَا وقر ومن با وَيَبْيك اب 4 [فصلت:٥]‏ 81 1210100000 
00 ¿ بعد ما جاءهم الم 4 [الجائية:17] gay‏ 
رما کی ہی ہش 4 الأنعام:۳۲] 111[ 1 001 
کے ات لان يمون 14الاأنعسام:٣۳]‏ مم E‏ 
لوی سے ر تم مھم رآ المین 4ال عمران:۱۳ ] AS Es‏ 
ط وزد یر یکم وهم اذ الیم نکم تیا 4 [الأنفال:٤٤] PO sess‏ 
هَذَابوْملاينطِقُونَ *[المرسلات:0؟] مم 000000( 111 E‏ 
« ٹیک ماقمو عند رکم لص موت 14الزمسر:٣۳] ay‏ 
يوم تَا کل نتیں ميل عنقا 4 [النحل:١١١]‏ 7--- nen‏ ممع ع ۳۹۵ 
فَهمَلَايت ےا لورے #القصص:77] سس جصسسسسسسح+ؿي سم 1 001 
% افيضم عَلبَض یتاءَلُونَ ٭ [الصافات: ۲۷] O O o.‏ سی ۳۷ء۰ 
ئن يَتَمَئَرْه بدأ *[البقرة:40] oo‏ ااا 1 
للف ضٍعَلَيْتَارَيُكَ ٭4[الزخرف:۷۷] 211511011111000 [ ااا 
قل ان کات مالاا لجر 4 إلى قو له: # فتمتوا الموتَ البق 5 :44[ heen‏ ا 1 می ۴۹ 
بی ای ىقو َه *[الجمعة:8] ا 0 00 
« وَمَاحَلَدْےُ أن وا إن إلا ليَمبْدُون ٭4[الذاریات:٥٤].....‏ سس سس 000000 ا 
ورس الام بع رك ولاك ما کَلَتَھہٌ 4[مود:۱۱۹:۱۱۸] سسمعمویسھمھست۔ ٢‏ 
وم مم الله الرس ٭ الآية [المائدة:94 ]٠١‏ اا 1 1 0 اا ۹٢‏ 
« رکد نتص عليك مِن ااه اسل ما نیت به فاد *[هود:١؟1١] FAs‏ 
« كَلاسَوف تَعْلَمُونَ ٭4[النکاٹر:٣] o o‏ 0000000 
وله أمسَكُم من فى الس موت رارض طَوَعَاوَسَرَمَا ٭[آل عمسران:۸۳] 09000001 ا 


٦۷٦ 





درو 
1 ا الاسلا 








م المجلد الثالث أولاً: فهرس الآيات المرآنيي يه 
کرت لحل اَم عمَلَهُم 4 [الأنعام:8١٠١]‏ سمھسسسمسسمنسصجسست۔ ۷ 
۶ باک الايمن ودبت ..لآية# [الحجرات:۷] ال PV osmani O‏ 
کلماراڑا باستا قا لوأ ءامنا باه وده # [غافر:٤۸] ooo‏ 000 
ان ين کیو إلا سح عرو #[الإسراء:44] سَ9٭‫جە"م٘جممسسج مم سس O‏ 
َال لحد من فی اَلسَّموََتٍ .. € الآية [الرعد:6١]‏ س+سصسہ سس سس E‏ 
#« وَمَککووا ومَککَرَال ہ٭4(ال عمران:٥٥]‏ 21111 ين 
ل وأ کی مَتِينُ 4 [القلے٤٤٤]‏ ا ااا سس ڑ2ےژْبمٌٛعسصہ ۶٢٢ا‏ 
وهو خدد هم4 [النساء:؟5١] o‏ سسہسسہ گّلتا 
* تریغ بوج 4[البقرۃ:١١]‏ .سس VO O‏ 
00 متلا ٭[الشوری:٤٠٤] oo‏ 1111111111011 1 101 
س ادى عَلَيَکگم دَأعتَدُوأْعَييَهِ *[البقرة:94١]‏ یس O‏ 
راا فت فنصيمم #[التوبة:77] O ss‏ 
0 #ل[التين:١‏ ] VV‏ 
ل وقد عَلمْتکم رم ورک مَ فلا متك اس مدُوالدَم ٭4[الأعراف:١۱] Saws‏ ۳۷۹۷ 
ل فل قد جاک رسل ون لی يهل کو شرف لل عسرلن :10 سسسمیی۔ EVV‏ 
َال کہیڈ٭4[یونس:٤٤]‏ يي سشىى----ىسسسمسسسسنہمسسىسیت اتا 
3 پت الا مار 4[الانعام:۳٠‏ 1۰[ سس مس سس سی سممشمسسصجے ۳۷۸ 
کر بر شو 2 4[الشورى:١١] aa‏ 11 ااا 
ت اله لا یام الحا € [الأعراف:/7] ooo‏ 
7 رہ [القيامة:77] ooo‏ ااا 0011 ا 
ال من عل الم رش استویٰ *#[طه:ه] 110101011 0 10000 
2 ہویس کو ]١٦٦‏ مس سأ سس یس مس مم PVA‏ 
# نز عَشِيرَيكَالأقرييت * ل[الشعراء:4١؟]‏ ا يا ا 
« محعلتام مبان يد ہِمٌ س اومن لف هرسا ب۹ .الایة [یس:۹] سم سس 1 ص۴۹۳ 
# ون يروا ءايه عرض وأويفو لوأ رمس # [القمر:۲] 9إ---- 10 
# إذجاء نک جو #[الأحزاب:9] سس میسسسسسسسو سس 0 ااا ا 
3| و و اس تجاب لحكم أن مد کم بِأَلفِيَنَ الملتيبكة مرّدؤيرت #[الأنفال:9].. issa.‏ 


۷۷ 








درو 
1 ایك الاسلا 


مز المعراج : س - الجزء الثاني ہ 
اس سس مسر و سم م سس ب سس 


وانرل جنودا ل ترو ها © [التو, RE i93‏ ا 








ومارمییت |ڈرمیت ول کرک اللہ ری ت4[الانفال: ۱۷] رًٌ-وہ یس ss e O‏ 
إِي رسو اه إليَکم جیا ٭ [الأعراف:۸٥۱] ay‏ ےمم سس٢‏ 


مر سے گی ت 


¥ وما اَرْسَلننك إلا اقاس ٭4[سہ):۲۸] 090090 a‏ سی oY‏ 
لا ولذ صر فاك َر الجن € إلى قوله: # مُذِرِينَ # [الأحقاف:۲۹] a a‏ ۶۶۲۶ 


> ترس حم عم ہم ظط رم r‏ 


- 2 صے عارص م .ل مھ ظ ٤ہ‏ هم و -> سرع م ص . سح ر 4 
[ فل لین أجسمعت الإذس وَألْحِن علق أن اوا ونل هلدا الع اياون ینزو وآ وکات بعص لض َه 4 
[الاإسراء:۸۸] 002222 OES‏ ا نی 0013131 EE‏ 


ع کو سرب >> 


یلقومتا ہُو دای ان و اواب € [الأحقاف: ]۳٣‏ سمممىبیدمم مس سس EO‏ 
9 ولذ صر فنا ِلك الجن * [الأحقاف:19] 111 1 ت۶ 
ل نزک یوسوم با 4لأنمام:۱۹] رسمس-مےموسججسک 101011 1 سس اہ 


مر صو 
سے رص رص حرے 


# بل رفعه ا لی ٭4[النساء:۸٥۱]‏ و سس سس سس مسسسسسسس ”شط 


نے مر 


# ونين اہ ل ال کپ الا ومک بقل مويق € [النسام:۹٥۱].....‏ 7ب 04 ة٥‏ ہجھٰھ 


ک ی سر پر ید 


2 سے سے 2 
و سول الله وخاتم الکن # [الأحزاب: ....]٤١‏ 0001 0 1 0 00000 


ولقد فضلنا بعض البَيصنَ عل بض ہ٭[الإسراء:٥٥]‏ 0900 CVSS‏ 
# ولا اقول کک نی مكلك € [الأنعام: ]٥٥‏ ا 0 ظ2طظ1 ENV...‏ 


إل أن كنا ملک 4 [الأعراف:٠۲] a‏ سم سم مجژے-ٗسصسسس CT‏ 
اهارا إن هذا إلا م کیم 4 [یوسسف: Ness: 0 ]۳٣‏ 
« لن يَسْتسَكِتَالْمَسسِيحٌ أن کوت عَبدا بک ولا امک کہ قرو 4[النسساء:۱۷۲]..... 07 و . 
کل امن باص ومکتیکر۔ ٭..الایة [البقرۃ:٥۲۸]‏ 141515415151 1 1 1[ 00 


« وَمَاأْرسَلْسل ]إلا لمكي 4 [الأنبياء:١٠]‏ 00000 


یوی سے کے کے ل عو کے 


لن الہ اصطمَع ادم ونو کا ٤ال‏ بر ھی م وَءَالعِمََْعَلَاَلَعَليِينَ € [ آل عمران: CS ]٣٣‏ 
وء انيه ین الگوز ٭..الایة[القصص:٦۷]‏ مس سس وسمسم 1 0 1000001 


اس 
صے 


O a انا يندا زی هْوَمَهِينٌ 4 [الزخرف:٥٦] مس سس‎ ٣ 
Aes EEDA yy 0407 ]17١:هط[‎ € وعصی ءادم رید فغویٰ‎ # 


ھ سے مھ کے 


# هل توب الکناز € [المطغفین:٣]‏ مس o‏ مسلشسشسسعس .ب٢٢‏ 
جرا ماک نوأ يعمو € [السجدة:17] 000 E‏ 


7 ہے ہے پھر ھک 


فيوفيه راجورهم ٭ [آلعمران:۷٥] E۳ 12111111110 a‏ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مر المجلد الڈائٹ سس سے سس سٹ ہن ألا فھرس الآيات القرآنيت اه 





# من جا ہا ےت فلع عَر الها 4[الأنعاء: 11[ 00000 00 
لے ذلك ياج َه میقم 4 [الأنعام:47١]‏ ااا 0 0ر0 
وما ظلمَتَهُم وَلدِكنكاتُوَاأَنفْسَجْمَيَظْلِمُونَ 4 [النحل:118] ااا 
سکب يدهن الات *[هود:4١١]‏ 00 5۸ً 
لاتِطلوأصَد فیک يِألْمَنَ والاّدئ € [البقرة:٤٠۲] a‏ 
#أن تبط اعمللک وَنمَلا تنم رون 4 [ا حجرات:۲] سس سب س ہہ 221000 COA assess‏ 
طف r‏ مار 4. الآية [الزلزلة:۷] ا ٠۹۹ o‏ 
# مَنجَاء بالحستة فل حور ینا 4[النمل:۸۹] و8 ط1.212 
# وهم ین فرج يوم مَامِنُونَ # [النمل:89] ل CO‏ 
٭ سے رالاس أَسْانً € [الزلزلة:7] O oo‏ 
# مان يلاعم 4 آحصد:٤]...‏ 9و 212100000 
إا لايع لجر من أَحَسنَعَمَلا 4 [الكهف:٠7] e‏ 
لق لا أْضِيمٌ عَمَلَعَمِلِ * [العمران:190] 20039 
وك ذو اکا ود:١٤١۱] SE e‏ 
و وماکان عَطدْرَيْلكَ حورا 14الإسراء:٢٢] E‏ 
#ادْمُنُوا ابا € [الأعراف:59] Ê‏ ب ا ا 4 
فمن یصحَل مال درو حيرا رة ) ومن يعمل مال دَرَوَشَّرًا يرم ٭4[الزازلة:۸۷]..... ٦۷۰‏ 
# قلا نظام نشی سیا ون كات ال کے ون حَروَلِ 4 [الأنبياء:17] ت_-‪ثٗ ,۱ 7 


ون يرك ان کک #[غعمد:ه] کم ا اا 1[ 1[ 1000001 


نَا لا سأ من أَحَسَن عَمَلا 4 [الكهف:٠7]‏ 7س EV Sb‏ 
3لا أضِيع ملعلل عَلِیْنگم 4[ عمران:٥۱۹]‏ وس یہ سس 0ص9289 
#أن بط أحمد کم چ [الحجرات:۲] VY esses‏ 
# ولا يلوا اع ل کر ٭ [حمد:٣٣]‏ 000000 
ای سو أن مل فج ملت اءمنٹورا + [الفرقان:۲۳] سم CL SO‏ 
# و ارون اعت فأبڈ دوب € [التوبة:7١٠] O RR‏ 
تُوبوأ ِل امه توبة نموا € [التحسریم:۸] 1[ 00000 
« یبال رکم # [الزمسر:54] اا اااي CO E‏ 


درو 
1 انی اللاسلا 











وي ظ ۱ 
عم نووا #[هود:7] ay‏ 00 
2 ريم كات غَذَارا € نے ح:٠ el‏ سس مه مم سس A‏ 


سے سے حم سے 


« هل لَزْینَکھووا إنینٹھوایشٹی لهم ماد سلف ٭ [الأفسال:۳۸] 1101010ج-:-ه0+4ببب1 هب 


= 


3 يَف اداد لکل یں انار 4[النساء:١٤٤]..... eran‏ سسجت EA‏ 
کا لن اشک لِحطن عمك ٭[الزمر٦٦٤]‏ 09 a‏ مسب )۴۸۴۹ 
رو2 موی تح مک یاس کے کے سر رر سس سے سے وط ور لعل رھ مر ھ رارکت ر سے۔ س را 

*« ووت الارض وبال دكاد ود ) فوم ذوعت الواقعة ) وَأنشَقّيٍ اَلكَاھ فهى يَومَِذِوَاحِيَةٌ € [الحاقة:ة ١‏ 


۰ 
و0 


کے ور 


یع 4 ساو مه > عم 2 لہ سم 
© يوم نمور الما مورا ) ودی یر الال سیا ٭4[الطور:۱۰۰۹] سس سو مسصسستش VE‏ 
ای ےم ا ےو ےر ہہ ررر د کی حر حر کک و رم ر 


3 ويوم سیر ال بال وتری الا رض بارزة وحشرة ھم فلم غاد رونم دا # [الكهف:۷٤‏ ] ۹۶س َ0َ7صَ چ4 018 


وی 7 الما کی 3 7 لكب € [الأنياء:: ]٠١‏ د 0 0001111 


صسمك سخ ص 


ےے حر ص<ح شش ےرک سے ہرم سے 
وسرت الجبال فکانت سرابا 4 [النب]: ٠‏ ۲] یووم ھھٗوووومٗومیوصٌٗوئکمروممرم سو اہی OVO‏ 


ر“ مه غر 07 مھ ہے ۱ 
ود کون لجال ڪالمهنآلَمَنمُوشف © [الشارعة: 6 ] ss‏ 7 ......0\0 


ير ر e‏ 


هو الأول و ایر ٭ [الحدید:٣]‏ ا مس سسش ہس اہ 
لا کیو مالك إل وهه # [القصص:8] ا ل ا O‏ 
وی وه ريك ذو لوکار 4[الرحن:77].. جمسسممسیسم O‏ 
لاان € [ال رحن:٢۲]‏ سم ممٗمسسسصس سس سس سے سد سمسسسشی 575 
]٠١ ٤:ءاہنألا[ € ES‏ مسسجمھوی سس کٹ -0-ٹٹ-,...99- ص9 جب 2 


7 2 سی صر گر ہے فاح عير © سير مل و ١‏ 
# وهو لدی بد وا الخلقٹم مہہ ٭ الروم:۲۷] قوقع Taina‏ ا 6860 ددم 0۱۹ 


س میں خو 


کر سے و سح کور چو کے 
3 مو سے 


مدقتم مُصوَرَتجُ 4 [الأعراف:١١] SS‏ 
7 ََدَأَحَل لاح من‌طين * [السجدة:۷] 0" OV occa a‏ 


لاس ص ل و 
خلقکم ین تاب 14السروم:٢۲] sese‏ معو و وو هاه وا رہ عمق عه وا وق eee eee re aa eê‏ ایی ةط اف نات دف 2 8:۹8 


رر 2 کے ےھر رر و 


هو الأول وَالييِر *[الحديد:؟] ل 11[ E‏ 


ق 


له ہے م لمعم ۱ ۱ 
٭ کل تفس دَآبِقَة لوث € [ال عمسران:۱۸۵] 00ب اھ 


ےھ سے حر ظر کے 
3 كَل سايم لوي 4[آل عمران:٥۱۸]‏ يي ےت 07 


سذ 
ر صر 


نا عِلممَاعِند رى € [الأعراف: ۱۸۷] ممسس ےت 009990 ۶۶۹ر 


١ر‏ سير بي ر و کرس ریہ 


# ريك متها € [النازعات:٤‏ 5 ] 1414101[ ا 





مز المجلد الثالت 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


أولً: فھرس الآيات القرانيي © 








سس ار رھ لير 


صن 
اا سم »ع ہے 


ت 


« ترح الملتحكة والروح ال ف بوم کان مقداره: ين الف ست € [اللصارج:٤]‏ مم مسعمسَس سس 


١ 4‏ 
حر صر حم ا محر 


5 رسےے ال رح مہ ہکےہ اوو سے ور وخر ہع رس .ےھ 2< رع ےہ ے> سے ےد سے 
# وَمَامِن ابت في ا لأرضٍ ولاطتير يطير جناحیه إلا امم امتا لک مافرطنافى التپ من شی وش مال ریم شروت 


ا تست 


[الأنمام:۳۸] 8070 9909 ع ۶ +11 ور ریت 
وَإِذا الخوش حشرت 4[التکویر:٥]‏ ى--میسسسس سد سو جس ساھمہ 


ےہ و و ہے سے و (lL‏ 


$ حم وماتعبدوبت من دون ا حصب جهئم نسم ھاوردوت 4 [الأنبياء:98] اص یہ 
لے چا کے وو ر ب 

و نِم فيه خرن َإِذَاهُم قیام یرون ¢ [الزمر:۸٦]‏ 00 9 8 9900894029332 ‪‬>| |پ ‏ ٰپ ) 0۶)ه4) 

ا نتر النافور ره هَذَلِكَ يومبِذِيْوم عسِيرٌ ٭4[الدئر:۹:۸] سس E‏ 


سب رورسم ےر ےو ٢یو‏ صر پر وھ ہر ہے 


رہنا امتنا انين وأحييسنا اَنْتتينِ ٭ [غافر:١١]‏ سمدموپےؤ‌سسس س یھ جس کٌُ سرت 


ط سخ رٹم آمو احم 4 [البقرة:8؟] مس ہہت مو۷ مب مم وسسچست 


« کایڈوثوک فی الم رت إلاالمرَنَة ا رن ٭ [الدخان:٥٥]‏ مہ مسمسشسس سس 


رص حر, لرل کے عم سے وہ ہے 1 


سے وقمہ ۶ صصح سر اک سے سے ۔ 1 طص ہے ہے ہے » 1 
« التَاريعرصُورب علا عدوا وعشٍيّا ویوم تَمُوم الماعة ادوا ءال فرعورے أشدالعدّاب 4 [غافر:٦٤]....‏ 


سےصہ سے میں ہے ص۔ 


E Ig $‏ ا لاضن ِن سار نط رر ٭ المؤمنون:؟١]‏ 7 َ9 .5۔ح 


لڑے صرت ف ر سے مر نے رر میں سے سے ی سے ا طرھ سے لیے کے میے سح سر ا اک 
el» .‏ مہ 6# ٠.‏ 
و “las‏ ہپس 


« اقتا العلِمَة علقَة فَحَلقتا الملقَة مضعكة محلقتاآلمضمة عِظلما فكسوتا لظم لْتمًا 


[المؤنون:5١] ooo‏ سا 
نَا ليع أغرورا اداو تارا € [نوح:15] ل شسسست 


سس ہر رر م را ے سے کر م 


ومن ورای ھم بررخ إل دوو سعثون € [المؤمنون:١٠٠]‏ سس حےمےعح امب سسمسسس ہس 


ر ر ر رصم لر 


2 فَِذَا شمف الصور فلا اانساب ينهم دومز ولا یسا لور € [المؤمنون:١١٠] a‏ 


$ لايَذُوقورج في هاا لمو إ لالم وبا 


مع زر 


3 


ساروا إل مَشِْرَویّن رُم َكَل عَرْضهالسَموتُ وَالأَرَس أَعدّت اِلمُتَقينَ € [العمران:177].. 

ای الاش ىجا ادت گور 4 [البقر::٢٤۲]‏ سم تکہمسسىىسس سس 
« دامر خی © عند سذ رة اتی تا عد ماج الأو ) [النجم:"19:15:17] 00909 
#وَسِيق نما ٭4[الزمر:۷۱] ب O‏ 


دسا ول ل تيده وکا لا 4 [الأبياء:ة oo ]٠١‏ 
کا بد اک مودو © [الأصراف:۲۹] لي سس سست ج000 
« بو ركع ٭4[التضابن:4] سس سم مؤ|مؤٹیو_”ھمچإ‌د سس 
لمکم إل بَو و الْقِيَسَةِ € [النسساء:۸۷] نہ E‏ 


لذو 4[الدخان:٥٥]‏ سس محسجىٔشٌ.ىحست 
« ما انت یسیم من في الضور € [فاطر:۲۲] مس سس .سس 








مر 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مر المعراج حطس شس یی ٹٹت ‏ سب ٹ ٹ لل سس لب ب سے الچڑزء الثاني اه 
ئوددو>وسسسموسسمدوومسووسسستوسسسسیشس ‏ ري سس ت ت 


3 وَسيق آلب اتقو رہ 4 [الزمر:۷۳] Oy‏ 
# وناد أصصنب اة اب آثار 14الأعراف:٤٤]‏ ب 1 OE A‏ 
« واد ئآصَحَب اَلَار اَسحَبَ لَه 4[الأعراف:٥٥] r oo 7٣۳‏ 
# واد صب العاف € [الأعراف:58] 1531*000 
أڪلهادآيم 4[الرعد:٣٥]‏ بی رات س مہ اہ اہ 7 آ85 
لا کیو مالك( وهه و ٠‏ ٭القصصر۸۸:۱] رہ یہس صاسممممصصصووسس۔ و 54 
کان یقدارہ ےی آلف سے سس [المعارج:٤]‏ مم لدبب 0000 
٭ دا اَنعَقّتِ َلسَّمَاءُ كانت ورد لان € [ال رحمن:/] 00 سے 59 


سے سے ےر ہرم ےھ 


« ی رتم اذل لس ما نیعت ويس ڪل ڏاني حلي که اور آل لتاس شكدرئ وَمَاهُم 
شکریٰ وَللكنّ عذَا ب الله ريد احج ioscan aaa ees [Y:‏ اه ف او اریم بی ہیں 68:۴ 6 


O جممؿمسسس ہس‎ EE ES صوق ماسب ب جا ا 4 [الانشقاق:۸]‎ ٠ 
OV seas 1211110 eT 13٠١ و اذا آلف شرن 4 [تكويرة‎ # 
110 00000 ]؟١:تلصف[‎ € علوم سمعهم وابصرهم وجلو دهم بِمَاکاوأيَمَعَلونَ‎ ۶ 
OR [1 -ٛٔ‌یٛسوسہس سج جوم‎ ]1٦: 0 رمتا آم وَكَدْهَدُ ارجم‎ 

نہد عل ا يدم ومهم 4[النور:٢٤۲]‏ سس ہو سس BON bs‏ 
پا بعيت *[فصلت:١١]‏ سم OS E SE‏ یب 85ذ 
م ات متخ تاکر کا نَّ € [الجائية:9؟] ا E‏ 
٭ E‏ یت 04لاس س وم ےم 1 سب ً8 
0“ کم #[الصافات:7؟] سساو و و ا د 011 
* یربط الین لت عَليومم €[الفاتة:۷] پوس سس سس ات م“ٴِِکِ-ص+صص سس صموس ات 
# اتال تال کیم € [الفاتحة:”] صممسسجو E LE O‏ سسسسس ا5 
٣‏ ون مکل واردهًا € [مریم:۷۱] 111 کہ9 
# ولماوردماء مذیرے 4 [القصص:77] سمسمویم ED E O‏ 
نا أعطيت ك الکوئر 4 [الكوثر:١]‏ 100 TD a‏ 
¥ لاج تھے لسغ الہ ےہ + [الأنياء:١٠] E a ES‏ 858 
# وهم من فرع ومين اث ون € [النمل:۸۹] ا 00000 
# لايغادر صغيرة ولا ميرد € [الكهف:1:9] ہے ‌سمتمسمسمصج O O‏ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


+ المجلد الثالث أولً: فھرس الآيات القرآنيي اه 











ل لن نو یکر الام لوج إلَا ال © [النجم:٣٣امسممصءسسمممممممىسمسمسممس‏ ا 8٦9۹‏ 

ل وک الم ال کر لوی لضان 4 [ا حجرات:۷] سس سس ممسعسسسسس اا5 
2 ے 2 وي 

3 وکل صفبر ور مَستطر 4[القمر:٥٥]‏ رسس ا مج ا 5۷۶ 

« إن نوا ڪب ایر مال ہو عَنْهُ گور نکم سَيَعَاتَكُمْ € [النساء:١‏ 7] 2288009099۲ 

ل لن اش لحط عمك € [الزمر:٥٠] o‏ 

لن لر کان خِطعا كيرا € [الإسراء:٠۳]‏ ہہ O O‏ 


سے 


«وهْوَعِندََسْوِعْظِيمٌ 4 [النور:5١]‏ ححا ج بار معسصمع+سسنصو ہا اھ 
دكن قحس € [الإسراء:۲] E‏ 
$ مَسَيلوالی تی € [الحجرات:4] 01000 0 0 0 2100 
وس عص الله وَرَسُول * [النساء:٤ ]١‏ سس یئ مم O O O O‏ 


ط لحد رالَذِبن يحْالِويَعَنَ أو € [النور:*7] دوس O O‏ 


۶ ولا رگن وا إل ان مات تک النَاز € [هود:۱۱۳] 2 
ط ان جَآ اقتا 4 [ا حجرات:٦]‏ سس رسس مصمضىصصى میں 5ا5 


o e و‎ 


ربا ظلمت نف فَأَغْفْرٌ لي # القصص:١١]‏ بے سس ا 000 0 


ص 
وں' صر 


١ 


دا کہ لَه أت سیک إن کب ین لی + [الأبیساء:۸۷] ۳ 3ت ۶9۹" 


9# اکنا عون رسوا مَمَصَى فرعو ت السو € [المزمل:17616] 1 1 1 1ذ1[1[1 [ [ [ 1 O VO‏ 
#إِدْهُمَا ف الغار € [التوبة:٠5]‏ 1 1[141ذ1[1[1[ذ1[1[1[1[ 1[ 01 


N 
١ 


چک 


1 
0 
ار 


VR OS E EEE E اذ يولك عَمْتَ الجر € [الفتح:۱۸]‎ 9 

0 لاستوی تب الصار واب الْجَنَةٍ * [الحشر:١7]‏ 1 0 
وت رر ۔گ 7 کم سرس سا 

$ لؤكان فيما ءال ةلا اللہ لفسدتا 4[الأبیاء:۲۲] وم؛م٭عصتعوعٌٔص-ى-سس سس مھ جس اتا 

ف فل من ازل الک بای جَآء ہر مُوسَئ 4 تكذيباً للذين قالوا ف ماآنرل اَی بر ین شی ہہ [الأنعام:41] ONE...‏ 


2 آ0 2 دماتم بذوبب من .. # الآية [الأنبياء:98] 5 515 ONO E SLADE CLS‏ 
راز ےت 4ھ مَنَاأَلْخَسْو.. 4 الآية [الأئبیساء:١۱۰] ET‏ 


ظر س سے 


وا ڪل شىء عَلِی € [البقرۃ:۲۸۲] نووسمسم یہہ سس مَْسس سس سمنگلڈ 
وما ياين € [الانفطار:١٤]‏ سو۔سوٴ+ں‌ O O‏ 


5 سے سے صسے ل 5 ص 


« و اخروت مُرْجَوْ لاف اق € [التوبة:7١١] OQ assesses‏ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


دز المعراج الجزء الثاني يله 











# قا لوا لن مستا لار إل أ اما دود € [البقرة:٠۸] DO ESE‏ 
#وَمَرنيَعْصٍ الله ورسوله: وعد حدود هلار #[النساء:4١] e‏ سس اہ 


۳ یہ مي سروه سے ود ص سے و رس رگ ہمہ > 0 
« یکاٹھا الین ءامواإدا لی ٹر الذي کفروا رما فلا لوهم لجار *[الأتفال:5١]‏ بیج 2+ 


سے 


سس 
ہے ہم می ہےر۔ وس مر ہے بک گے 2 
۰ 


َد باءيتضب قرب اللہ و ونه جهنم وبر المصِير # [الأفال:٦١۱]‏ وجوم شجأٛ‌ھٗصيی یہ55 
9 يتأيها الرتءامنوأ لاتأكلوا أنوالم بتڪم بالطل 4[النساء:۲۹] 0 


سر سے رو سل 


نيعل درك عدو نَاوَظُلْمًا موف نص لیے ار € [اد۔ساء:۰٣]‏ 29 ب۶ 
لٹ بخص الله وَرسُول وت حدودم, يدل هكَارًا یلد ا فيا ٭ [النساء:٤١]‏ 0 ئ۶" 
من يَعَمَل سوا یر بد 4[النساء:۳٢۱]‏ و حسم سسسمصسمٗسىسٌسسسسسس کاڈ 
# ومن يعمل يمال دَرَوَش ا يره € [الزلزلة:8] ا سس سے ڈ8 
ومن كفل مُوْمتَےامَتَعمْدا.. ‏ الآية [النساء:4۳] ممسىہےے ءجوعوسسمس-ے‫ -مممصصج .ہے O‏ 
ا شالت لَفُوهْنَ ليتر * [الطلاق:١]‏ 00109000000۰“ 
# وتلك حُدُودالھ 4 [البقرة:١٠77]‏ وت A a O E‏ 
ومن يعد حد وداه + [البقرة:۹٢۲]‏ ااا -ببب1د01010101023121 0 0 
# ومن يعو اله ورس ول إن له ضا رَجَهَک 4 [ا لجن O O ]۲٣:‏ 
# می دا روا ما یوعد ون فَسَيَعْلمُونَ مَنْ أضْعَفٌ تاوما الع ددا 4[ _ن:٢٤۲]‏ بب اہ 6۹۷ 
< ویک اث أؤلدر م للد كملح الین .. 4 الآية [النساء:١۱]‏ ی3 9-3 ص99 9+ 

سح زشث مار از إن ر لمر ود .. 4 الآية [النساء:7١] OV‏ 
# یلک حدودال وم يطح لوسو ...€ الآية [النساء:”17] ssa‏ 69۷ 
ومن عص الله ورسولة وعد حدودة ..€ الآية [النساء:٤١] assesses‏ ۵۹۷ 
وتاك د وداه ومن بعد حدوہ اقم فَقَدَ ظَلَہ بَقْسَم OV. ]١:قالطلا[ € ٠‏ 
ومن يَفَسُلٌ مومت امع يدا فج رازه جَهھتھ كردا .. #4 الا [النساء:۹۳] ملف |69۸ 
حی دا روم ای عَدون.. € [ا لجن:٤۲]‏ بسہی۵وی‌س۷ىی مم O‏ ۷۰ ,6۹۸(۷ 
من عمل سوا یر بو € [النساء:17] SRE‏ شسمسأجمسموسہ بموابؤسسص اڈ 
ل اتيد كلوسر 4[القمر:۷٤] e‏ 0 000000 ج1 2/, 
إن الْمجْرِمِينَ فى عَذَاب بهم يدون € [الزخحرف:٥۷] ooo‏ 111 0 0 0 
5 بوبنا لامع سرهم ویج ونم € الزخ_رف:۸۰] سم مممملآ٦۶ٰ,‏ 1 1 1 [ذ 1[ 0000777 
« ل کسب سک .. الآية4 [البقرۃ:۸۱] 10د 1 001711 


م المجلد الثالت 





ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


أولأ: فھرس الآيات القرآنيي جه 





« وَإنَالْفْجَارلتََجِيرٍ *[الانفطار:4١]‏ ہہ اا ااا اااي اا ااا 2ط 


سے را ل سے 


۱ کی حسمن لكان الا اما تس دو 4 [البقرة:*٠۸]‏ ل 0 


۶ ء رو ہے 


ومن یلم یکم نذِفَهُ عَذَابًا #[الفرقان:9١]‏ سس سس س سم 


و 


ف إن كب لمجا رِلَعسِيمِينٍ 4 [الطففسین:۷] O‏ 


سے خر 


رک الشَركَ لظام عظِيم 4[لقےان:۱۳] سس سس سس یرمس 
من لهي مالک ماشو € [الحجرات:١١]‏ سسمسم‫سجٌ مم مس6 09710 مت 


بے 


ومن یع یں الله و ول فا لد کا رجهم لین فيا بدا 4 [ا جن ]۲٢:‏ 01 


اوس ہے مرح ور 


ب نيان ریه ضر ان له جهنم یمور تٌفہاولایحی ٭[طف٢:٣۷۰]‏ سس 


رر کر اک 


#وَيَدْحَاَىك من ملظلا #[طلهة:١١١]‏ ہہ N‏ 


866 556 6 جج بج جج هع ه ه»- 


وو یو وو ےو و م 6+ و وج »وه 


# امام کی ) وا تی اديا کن اعم الماویک € [النازعات:۷٣_٣۳]‏ یعس 


ال سئي یہ گر 


0 وشوق الْمُجرمِينَإك جه وردا ¢ [مسریم:٦۸]‏ اریت اص یر وی رھ دم ٹر مت رہ 


۲- ہے 
4 یہ 


« وَندرالظلدبت فبَاثيًا € [مریم:۷۲] سم بشىؤ ٛأٛأ"أممس O‏ 
ومن َمل كمال دَرْوَشَّرًا يرم 4 [لزارلة:۸] n‏ 


بے کوس ےے ا ا ووه ار سے عر لس ورک ہے 
« يكأيها الین اسنا اذا کس حر الات كفروأبَحَهًا فلا نوَلُوهم ال ار *[الأقفال:6١]‏ 


اپ 
سے و سب ےاج امہ 


ققد باءبغضپ شرب اللہ وماونلة جهنم ونس ایر 4 [الأقفال:١١]‏ ۴ 
صر و کہ ر سر ا ص ر - 
ومن يعمل متمحال ذروشرا تر ۰ [الزلزلة:۸] اما سس 


بس ار صرح کے کے کے 0 


« يبه لر مثژ اک الیک كمايا كاوثم الا > [الأتفال:15].... 
طف سسسب نے آلو ماده جهنم الب 4[الأنفال:17] الام 


رر سر سے سر ا 


# وم قعل لك عدو تَاوَظلما صوف نصلیے تارا *[النساء:*”] 0-0 


سرت می 


سے 2 م 
4 


و 5+ و و 4ه و + > جو جو ہم »+ ده 


٭ و و و" جه يد هه هه هج هه - 


هم 5 سظه هه 56 ےو و و 4ه دهده 


» + و هه 556 و وج هج © ف هه 


ومن يقعل ذلك یلق اما یصلعف له الس داب یو اتيد مت لہ ماتا € [الفرقسان:194:78] 7 


صر 


« إن نرا ڪب ایر مائون عنم گور نک کیک + [النساء:١*]‏ 0187-707 


« تحلف ین دهم ڪلت ورڈوا الكتب اون عرض مدا الا ویفولوں سيُغْق ركنا إلى قوله: أ 


سے .مھ 


کت ان لد یھو لوا ع یتو إلا الح *[الأعراف:159] سمسس O‏ 


سم بے سے پر سے سے شر رص کہ ھر 


# ومن قل موم ام تعدا فج رازھ جهنم دافا ٭[النساء:4۳] .تہ O‏ 
اس 
« تَکللا يَ ناس € [الائشدۃ:۳۸] مس سم یشوپ شس سمدمسست 


# لهھرخزی فال ¢ [الائدۃ:۳۳] 000 مملیس سی 


7 و 


© » ج بث نوس ىی هده هه هوه هده 


8656© ث*# #4 شه هه 66ت < هه * 


ر م رمدو 4دررء. ٣وی‏ ےه ہے ے ےہ کر و کم ٠‏ سک 
ر 5 َللَمَوَرَسُو بی له جلت تجری من تھا الأنهدرٌ خدإريرج فيها وکلک 


1A0 


2 
طط“ 


7 
لخد علديم یق 





ذا تسر 
1 اك الاسلاقی 
لمقجلس ا ا 5 








0 المعراج ۱ الجزء الثاني )ه 
الْعَوَرُالعَظیے € [النساء:٣١] O‏ 
0006 مين اب ارتا وسر 4 [الدخان:١٥١۲٥] EA ED‏ و1 
# ان الین امواوع ام ولوأ لص لح کات هم جت الفردوس تلالع حر فما لاون عنبا جر( 4 [الكهف:/١٠‏ 
1/4 ] 414141414141410 1 1 1 1 1 1 ص.۹۹ 
لكل ينبَادى الین رووا علق نشی ےج لا نطو ن تة اه إن انه يعر لدوب جِيمًاً - 4[الزمر:۳٥].....٦٦٦‏ 
“3 نال لا يعفر ان شرك بد ويفر ماود 5ل ك لسكا 4 [النساء:۸٤] yT‏ 

لئ ءادہ أي نمَو اريم الج ر:۹٥]‏ ا 00000 
ومن يوم الله 3 € [التغاين:١١]‏ سوسجچووم سس LSS‏ 
ولن لا کنر لانو يی 34نس_ے(٤٤٠] E‏ 
# سبك اللہ ومن اك یں الْمَؤْمِييتَتَ € [الاف_ےال:٤٦]‏ 0 O Cia ESR a‏ 
لئ الف 7 بألامن 4الأنمعام:۸۱] سس سس س1ت -چیٹپ٣ٹپ‪پْ‏ ْ ِ ‪ككتججی,. 
فان ماما وک مد مينسا ]يمهم بظلر *[الأنعام:87] وی سس سس ہ٢5‏ 
10 ا وهر في اَلَْتِخرَوَعَدَابُ عَظِيء € [الائدۃ:٣۳]‏ 0000 
امان التي اجر ما حول 4[الور Voss 221110 [YY:‏ 
« والسارق والسارقة فاقطعوا اید یھ ما جزاء ہما کیا تکللا ین [TALI‏ 000 
a‏ دجہت ۴ سے 4الزمس ر0۳]..... ٦٦۷‏ 
ل یں يك ڈو مفرق یں عق ظلمهرٌ ٭ الرع _د:٦] O a e‏ 
مق شی حر ¢ [المائدة:6١]‏ سور سر و سم حر وت وو سس سی لاڈ 
ویر مادو ذلك لمن کا € [النس_ اء:۱۸] 110 ۳۷" 
إا ایی إا اماب من کے وَل 4[ NA eases‏ 
پا الفا فوج ساظم رتنا لدی ایک یدارا الوب قد جار تدا 4 7لا ك:۹:۸] Assess‏ 
OE‏ € [الواقعة:١٠]‏ ٗ-دصمسممم So o‏ فا5 
3 سح الميمتة ما أ بالمَيَمَئَةٍ > [الوقعة:۸] ay‏ 
٭ وب الکن ما تم التمَمَد € [الواقعة:4] مجر“ سے جس NAc‏ 
#أيذَا نتا وکنا شُرَابوَعِطَدمًا € [الواقة:۷٤]‏ ٭ەہ+ہ-” ا ا 
« اس بامانی کول ماني هل آل کي سیل سوم ج پو 4 [الد_ساء:177] VAs‏ 
5 


«( وما اڪ ين ےو یما کسبت آابدیکر وفوا ع نکر ,كير #[الشورى:٠"] TVs‏ 


۸٦ 


مز المجلد الثالث أولا: فهرس الآيات القرآنيب 





ا 
المقجلس لمت الأسلا ماي 
یں 








لین انت لطعت 4 [الزب..._ر:٦٦] 29200٠‏ -جِج299 ِ 7.0 


e 2‏ ور ار ب 


9 ولوان َه لَالْفْرءَامَمُوا.. » الآية[الأعراف:47] ۲.۳7 0 ,9 9< 
یمن قل مِنْجُمَ وت الہ 4 [الأنياء:؟1] مہ O‏ 


لم أغتّدئ عل دَأَعتَدُوأْعهِبِِئْلِمَاأَعْتَدَئ عل 4 [البقرة:44١]‏ سس ., 


# ماد الْمَوَلُكدَىَ *[ق:9١؟]‏ ا O‏ 
وت تک ھ ريك اوعد مدلا 5 م ¢ [الأنعام:ه 111 مہم وہ اوھ ا بشع می وو 


«إرك ا وع کک ومد لی ووعد تآشنم 4 [ راهيم :۲۲] r‏ 
صا ع 


سی ۹ سی سر ساح سس میں ضر سے رصح سے ےہ حر ساس عر س ل و سہرم 
۔ 


را اح سر سم > دہ سر ی ت سر س کے 
# زنادی أب ان آعصب التار أن مد وجدنا ماوعدۂ ربا حقَاتھل وَجَدمْ اوعد ریک حقَا قَالوانعم ٭ (الأح سراف 


صر میں 
ےر یے سے مھ رہ 2ل 
٠‏ 


# ملان هرون اَلْحنَدَ والتاس ايبن #[همودنة١١] n‏ 


مق ين 


# ان الله لا يضف ر أن دربو ومر مادو لك لِمَن كا + [النساء:۸٤] a‏ 
وز دهم س فصل 4 [النساء:/١]‏ سم E O O‏ 
# إن نبوأ بابر ما نُنبونَ عَنَهُ *... الآية [النساء:۳۱] سس O‏ 


سے رس حا سر ور : سے خط کے سس کپ ر. اس سر ےم ج مس > کڈ وسوس سا سار چ سے 
« ودیک فور ذو الحَمَةِ لو تنحم یما سوا لعجل اعاب بل لَه مموْودٌ #[الكهف:08] --- 


4 
رد ون بر 
٠‏ 


لا ال اف الکو ت وال رض ان ترو ٭ إلى قوله: هران اعرا © [فاطر:١‏ 5] 090 


]: 


© الین أوثوأ الكتنب ءَامِثوأا امم رکا لما معکم من بل أن ثطیس وجُوھا در دهاع أَذبارها ولم 


کما لعتا آ صب لبت رکان آم راو مَفْعُولُا € [اللسا:۷ ]ت o‏ 


ومن يكاقق ارول € إلى قوله: # وَسَآءَتْمَصِيرًا € [النساء:١۱۱]‏ عرصم 1 1[ 1[ 000000111 


3 و ريك لدو معْفر رز الاس عل ظلھم ¢ [الرعد:٦]‏ سس ٗی O‏ 


ہس سے ر 
اپب 


یعدب لفقي إن ساهو توب عله 4 [الأحزاب:4 1] مم مس سس مس ہت 


سَسسْتَدَيجِهم يَنْحَيَثَ لَايَملَمُونَ ٭4[القلے:٤٤]‏ 125 


مھ سے على ہے 
9 


اننس بالتّفيس * [المائدة:45] 000000000 15 

يعدب من کا 4 [اللائدة:٠1]‏ ا #75 
« ون لعَفَارلْمَتَابَ ومن ..) الآية[طه:87] ست بد سیسہس سس سس 
فلز تابوا واتوا مل 4 [ضافر:۷] ل سس سس 


عم مھ سرو و ص 


# بل أنشر رمن حَلق عفر لِمَن ياء وَيُمَؤِبُ من بَا 4[ا ما ۸ة:۱۸] 000 
ا ل - د 2 سے *” 2 
فل يعبَادِى الین اروا علق انهم € إلى قوله: # يَمْفْرالدَّنوبَ معا ٭ [الزمر:07] 2101 


TAY 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


بر المعراج اٹجزء الثاني < 











١‏ لاک زیخ وآشی نالھ ين لان بای کم اسب ٹم 1فھزرک © متہتراتصو ال ين 
جنپ ال ون کن لیں لخر © اوم لؤأرى اه مدد كدت بی القت © اوم بے ری 
لْعَدَابَ ارک لی کر فا وبي نَالْمُحْسِينَ 4[الزہر:٤٥_۸٥]‏ سے سس سس اگڈ 
# ربا ظلتتَا اسسا # [الأعراف:77] OE 10010١1‏ 


ہی سح مھ ھر 


ay ]٤٤:لمنلا[‎ 4 رب ان ظلمت یی‎ ٢ 
O E A RSS a a ]۱۲١:_ وعصیءادم ریه رفغو 4 [طے‎ # 


م ررر 


ہے سھ وص 2 حر ے2 س ا ل A‏ ہے> صل به 7 
٣‏ فانذ رنہ ناراتلظن ارک لاسما انی ال یکذب وول 4[اللیسل:١٤١۔--١۱] ٦8١۹) sese‏ 
0 مالين شَ وم تار *[هود:”١٠]‏ 1[ 00000 


ف وء اخروت مرج ون لام الله إمايعد مهم ولا توب عل € [التوبة:١٠١٠] E‏ 
g2‏ سرے و صم عر و AA‏ حر ص r‏ 


وه ارون اعت فأ بد وع خَاطوأعَملد حاوءاخرسییشاعمی الله ان ینوب ليوج اسب ]٦٠٢٠:‏ :"0 
# وعل اك ایت حلا € [التوبة:8١١]‏ 00010000 ےس 0000 
ي شم عونا 1 بعد لِك ملک كرود 4 [البقرة:57] a‏ 
« وما اکم ون َو یما کسی َو یکر وفوا ع نگنر © [الشورى::] {OF‏ 


ہے ۶2 ذأ ٹڈ رد e‏ 
استغفروار یکم نف ات عَفَارا #[نوح:١٠]‏ سموسسًٗٗ٘‌ E‏ 


ولو انم إذ لم وا أَنفْسَهُمْ امو ل مسرو الله واس مسر لدا سو لو ا 24 کر ھا 0١#‏ 
[النساء:٤5]‏ پممم سس مت سس سس ےت ۱ BT‏ 55 


م ا پر 2 


« ولک 5ا فصو فة أوظلموا أنفسهم دروا اه کا تعفر لوهم ومن يق الاو إلا ال“ [آل 
ل ونی لعَفارَلِمن تاب وام ول صللحا م دی €[ _ے۸۲:۰] لت ‪‫‪ِس0تں-9بستتبتی2ٰ 
افر لني تابا 4 [ض__سافر۷] ہے سسشمسبت+بو 111100 01001 
2 َإنَالْفْجَار لی ی یر *الاغطفارر:4١]‏ سی 1 00100000110 
ل ومام نابم € [الانفطار:15] 710000000 
3 ومن یع الله ورس وله إل نَا رجهم حَِيِِينَ فا بدا 4 [الجن:”7] 2323010 
وم يَمصل مُؤَّمِنَا إلى قوله: دافا #[النساء:97] ب مت 1[ 00007 
ليشتو الت ای حرع للهلا لحن ولا بزڈوے وَمنبَفمَل ذلك اناما رن بے لت لہ اث لِم 


ولد فد شات € الف رقان:۸٦:1۹]‏ 0007 0 0 مس سد 0 538 


ےہ بم 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مز المجلد الثالث أو فهرس الآيات القرآئيب of‏ 











س مرح خر ہر کے سے سم ے ع ) 
© لن تسستاأ از إ لَه اما دوه 4[الير::۸۰] سس سر سم اااہسصصسسسىصے۔5۹38 


م سے ار لئے ر 


ر ححص ١ح‏ حم 8 کے م a‏ .6 س7 و مس مر مر 
« ملس كسب س فص ة ولحت بوء خطیتتتة أو لك أصسحَلب التَارِهُمَفمَاحَِلڈُونَ € [البقرة:١8]‏ 500 
کہ سے ص ورو 


وماجعلنالیشر ین َل كَالْخْلدَ + [الأنبياء:؛؟] سح سس E‏ 5557 
ل رَمَامَُنْبَابعَيينَ *[الانفطار:17] ہد ا OR a‏ 


سر ر . 


a‏ و 


ل يَف ألدَّرَكِ الْأَسْكَلٍ ىالتار *[الساء:ة:١]‏ سس 1 
م ےہ ر ال ا ال 
ل نین کڑالاواردھاکان عل ريك حتم ا مَفَضِيًا 4[مسریم:۷۱] 009000000005 "...0 


« ےنت یداتوا ٭4[مسریہ:۷۷۲] --. 11110 111189 , 


ط ثي فِيَآأَحْمَاا *لالنبأ:؟] سم سس سم م سس E‏ 
سے مک > شايع ہے ۳ے کے سے سے ےہ کے ۶۶ م سے ہے رم ٘ ہے ے ا ہے ھ یھ کے سر رہ 

3 َم الَّدِين سشفوأ ا التار فہازو و خداربت يها مادام لوات ض إ لاما ءَ ربك کہ 

[زهود:ك ]٠١ 73٠١‏ ااا 
ل رس ھ۶۶ کے کے 7# کے سر ےر سر عر 2 

# يوم تبدل الارض عبر الْأرضٍ ولک وٹ *[إيراهيم:1/8] 9989 تا 


کس مر ر مر کے٦‏ حر حر مر صے سے سے 
۰ 


2 -_ 2ے سے و سس 

# واورنا الارضتتبوَأ مرب الجَدَةَ حیث دشا # [الزنمر:74] ہس يي ااا 
2 ہع۔ ع 
حَقَّيلِجَ ال في سال ¢ [الأعراف:٠5]‏ سسسسسسسات سسست O O‏ 


4ھ 


5 ا سر ےر ر ر ۲ 


« يدور فی الم إلاالمرَتَةَالارل * [الدخان:ه] N‏ 
لن رب یال لا یڈ4 [هود:/ا١٠]‏ سب مس ااا 00ج 


8 


ع قدو ر 


۶ واوا ما لتا کا ری جالا کا تعدهم السار 4 [ص:۲٦]‏ مو لل مد اسم ا و ا ت٢51‏ 
2 وعم حر حر دم ےی سے گے .ہے 
وک عل سما حقر و من الا رِفانتدم نپا ¢ [العمران:۳١٠] ay‏ 


ہے ص ا 


E77‏ 7 ر مس ص هه 
« وات ء اما یلوا لصحت ؤك أَصَحَنبُ الْجَنّةَ هُمْ فبا حَديِدُورت 4[البقرة:۸۲]...... ٦٦٦‏ 


1A4 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


ارجھ...ی إل مكانك رس سو اہج”ھٛٛجھٛ”ٛ”ممسسشہ+ہمبج سسسب ات 
اروا ثلاثة عزيز قوم ذل وغني قوم افتقر وعالاًیلصب به الحمقى . 1 
استغفروا لأخحيكم عمسومٹزرٴ جرسہمصّ 0 ااا 
إذا دخل أهل الجنة الجنة قال بعضهم لبعض: ليس وعدنا رین أن نرد النار؟ فیقال هم قد وردقوھا وهي 
خام ...سس دة 14+ ور و 1 000 
إذا ظهر الزنا والربا في قرية فقد أحلوا بأنفسهم عذاب الله .: الو ل لسار ا ني ره الس لو O‏ 
إذا فعلت أمتى مس عشرة خصلة فقد حل بها البلاء وو۹ص٦|ىه١صى۷ص٦صسىس‏ سو 0 0000 


إذا قال العبد: لا إله إلا الله اهتز عمود من تخوم الأرض إلى العرش فيقول الله تعالى: اسكن. فيقول: لا أسكن 
حتى تغفر لقائلهاء فيقول سبحانه: فإني قد غفرت ذلك إن لا إله إلا الله يغفر معه كل ذنب كبير أو صغير 5 1١‏ 
إن أصيب فجعفر» وإن أصيب جعفر فعبدالله بن رواحة 1 1 00000 
إن شئت رددتك إلى الحائط الذي كنت فيه؛ وإن شئت شئت غرستك في الجنة فيأكل منك أولياء الله . ۳۹۲۳٣‏ 


لھ شئتم صا تھا على شيء تخرجونه إليها وإن * شئتم تركتموها تعدو عليكم وعليكم حفظ أموالكم . . A4‏ 


اا عوجي ENA‏ ژسّسٛس ےجس 110 
إن الرجل ليتكلم بكلمة يهوي بهافي نار جهنم وما کان يظن أن يبلغ بهامابلغ سس اکا 
إن الرجل لیصل رجمه وقد بقي من عمره ثلاث سنين فيرده الله إلى ثلاث وثلائین سنة O aes‏ 
إن الزناة تشتعل وج وههم ناراً ہممہ+سمسسسسسمٌُٛٗمسسپویىِیىنیس سک 
إن الله قد وعدني أنیقصل كسررى في يوم كذا من شهر كذا سس شس مکأ-سسمس 000 
إن الله ليتتصف للجم من القرناء 12*09 
إن لله ملكا ينادي عند كل صلاة: يا بني آدم قوموا إلى نيرانكم التي أوقدتموها فأطفئوها اه 


يبعث مناد عند حضرة كل صلاة فيقول: يا بني آدم قوموا فأطفئوا ما أوقدتم على أنفسکم فيقومون 
فيتطع ون ويصلون الظهر فيغفر هم ما ہینھم|ء فإذا حضرت العصر فمثل ذلك. فإذا حضر_ت المغرب فمشل 


ذلك فإذا حضرست العتمة فمشل ذلسك: فی امون فمسدلج في خير ومدلج في شر سی ٦٦٢‏ 
إنما آصاب الإنسان من نصب أو وصب أوغم أوألم حتی الشوكة یشاکھا فهو بذنب وما يعفو الله عنه أكثر 
o EES OE GR‏ بو باع وو و ل 


ا 
المقجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 





إنه أشد بياضاً من اللبن» وأحلى من العسل» وأطيب ريجأ من اللسك: أول الناس وروداًعلیه فقراء 


الملهاجرين» من شرب منے لايظمأأبدا ار 
ا ا اين يو جر ل SEV‏ 
إياكم والزنا فإن فيه سوء ا حساب؛ وسخط ال رحمن والخلود في النار ووم 2 2 22 2 ا ا ۷٦‏ 


أتاني جبريل فبشرني أنه من مات من أمتك لا يشرك بالله دخل ا لجحنة قلنا: وإن زنى وإن سرق؛ قال مل شيداددم 
وإن زنى وإن سرق». وفي رواية قال في الرابعة: «على رغم أنف أب ذر». 

وئی بعض الترغيبات الواردة في بعض الطاعات: «غفرت له ذنوبه وإن كانت مثل رمل عالج». وفي بعضها: 
«وإن كانت كالجبال». وفي بعضها:«وإن كانت مشل زہد البحر yT‏ 
أتدرون ما الكوثر؟ هو نہر وعدني ربي عليه خير كثير» وهو حوضي ترد عليه آمتي» آثيته عدد نجوم السماء ٠٦٥‏ 
أرأيت أن شهدت أن لا إله إلا الله وأنك رسول اللہ وصليت الصلوات ا خمس وأديت الزكاة؛ وصمت 


رمضان وقمته فممن أنا؟. قال: من الصديقين والشهداء ا 
أدعو لك هذه الشجرة التي ترى فتأتيني 0 ٢۹٢٣‏ 
أرسلت إلى الأخر والأسود ا 
ریمس رھ سس : نعم» قال نتم حتى أصارعك راعجب من ذلك إن 
شئت أن أريكه إن اتقیست الله واتبععت أمري 9 1123 
أفشفحوأبيهإن ص دق yy‏ 1[1[1[1[1[1414[1414151[ 1[ ات 
ألا أخبركم بأكبر الكبائر؟ قلنا: بل يا رسول الله. قال: الشرك بالل وعقوق الوالدین ۔وکان متكثا فجلس ثم 
قال ألاوقول الزورألاوقول الزور سب سمسسشسىحہم| 0 گلا 
ألا لا یقتصل مؤمن بکافر ولا ذو عھسد فی عهده بوجو لیہس ٣ة‏ 
أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله فإذا قالوها عصموا مني دمائهم وأمواهم إلا بحقھا ...2515 
أمسسك عليك زوجك واتق اله 1 0 E O O‏ 
آنا أول من يقرع باب الجنة» وأنا أول من تنشق عنه الأرضء وأنا أول شافع ومشفع 20 
أناسيد ولداآدم ولافخر ااا 0 101717127 
أنا سيد الناس يوم القيامة» هل تدرون مماذاك يجمع الله الأولين والآخرين في صعيد واحد ينظرهم الناظر 
ويسس معهما ل دعي..إلخ وا ل ل ا 
أنتممنا ااام ريات ہوجو مس سوٛسوٗ 31# 


أن العيدذ الصالح ! اذا وضع ي قبره احتو شته أعماله الصالحة. فتأتي ملائكة العذاتب ب فتقول أعماله الصالحة: 


۹8۷۱ 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


مز المعراج ۱ الجزء الثاني اه 











إليكم عنه لا سبیل لكم إليه ثم يقال: هنيئاً طبت حياً ومیاء ويفتح له في قبره مد بصرہہ ويؤتى بقندیل من الجنة 
فيستضي-ء بنوره إلى يوم بعثه OS‏ كوو نع ون OE GSS O‏ 
أن الستحق للعقاب إذا وضع نی قبرہ أتاه آتٍ قبيح الوجه منتن الريح» فيقول له: أبشر بس خط الله والعذاب 
الأليم. فيقول له الميت: من أنت؟ فيقول له: أنا عملك الحخبیث: والله إن كنت لسریعاً إلى معصية الله بطيئا 
عن طاعته» فجزاك الله شرأًء ثم يقيض له أصم أعمى أبكم مع مرزبة من حديد لو اجتمع عليها الثقلان ما 
استطاعوا نقلهاء فيضربه بها ضربة يصير ترابأء ثم يفرش له لوحان من نار ويفتح له باب إلى النار يأتيه من 


حرهاوسمومها إلى أنييعث 10[ 0-0001 
أن الموتى ليعذبون في قبورهم حتى أن البهائم لتسمع أصواتهم ہس 2 
أن النار تصيح صيحة شديدة يوم القيامة» فلا يبقى ملك ولا نبي إلا جثى على ركبتيه من صيحتها ..... ١٥٥‏ 
أنه إذا علم الله وفاة عبد في جهة جعل له فيها حاجة ممسسحصح بیہص a‏ 
أنه لا بد لكل ميت من ضغطة القبر يضغط مستحق العقوبة ضغطة يدخل منها جانبه الأيمن في الجانب 
الأيسر _# والأيسر_ في الأیمسسن ا[ 11 E‏ 
أنهيسمع خف ةالنعال ا مو ة 


حرف الباء 


بل نحن وأنتم لم نؤت من العلم إلا قلیلاً 11[ 0 000000 
بني الإسلام عل مسةأركان O‏ 


بينا أنا في المسجد الحرام في ا حجر عند البيت بين النائم واليقظان إذ أتاني جبريل بالبراق ....... ۳۹۳ 
حرف التاء 
تداووا فا أنزل الله من داء إلا وله دواء إلا السام وال هرم 1 0000000 
تقتلك الفغفِةالباغية E‏ 
توبوا إلى الله قبل أن تموتوا o‏ مسوسو‌سسمسسسس O‏ 
ا لجنة حرمة على الأنبياء والرسل حتى أدخلهاء وحرمة على الأمة حتی تدخلها أمتى . 00000000 
حرف الحاء ) ) 


1۹۲ 


ا 
المقجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المجلد الثالث ثانياً: فهرس ا أحادیث الٹبویح اه 











حتی إذا فرغ الله من القضاء بين العباد وأراد أن يخرج برحمته من أراد من النار أمر الملائكة أن يخرجوا من كان 
يعبد الله فیخرجونہم ویعرفونہم بآثار السجود» وحرم الله على النار أن تأكل آثار السجود فيخرجون من 


النار وقد امتحشوا فيصب عليهم ماء الحياة فينبت ون كما تنبت الحبة في هميل السيل Es‏ 
حدث الناس ماکان من أمر ثعلبك سی سوؤمس یس سج ٛمعس ا ا 
الحمى من فيح جهنم ال ع ع ع ع ع ا ا ا ا 20 2 ا ا ا ا سس سس دبنرڈ٦ںڈ ٤‏ 

حرف الخاء 
حرج من ‌النار حي ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا رر ٹس 0 00 1 1 تد 565 


خمس من جاء ہن مع إيهان دخل الجنة :من حافظ على الصلوات الخمس على وضوئهن وركوعهن 
وسجودهن ومواقيتهن» وصام رمضانء وحج البيت إن استطاع إليه سبيلاء وأعطى الزكاة طيبة بها نفسه. 
وأدى الأمانة. قيل: وما أداء الأمانة؟ قال غسل الجنابة» إن الله لم يأمن ابن آدم على شىء من دينه غيرها .711 
حرف الدال 
دعوه فإنه جاء مستغيثاً ا AR‏ 
حرف الدال 
الذي أقدرهم أن يمشواعلى أرجلهم يقدرهم أن يمشواعلى وجوههم عي OOF‏ 
حرف الزاي 
الزاني لا ينظر الله إليه يوم القيامة ولا يزكيه ويقول أدخل النار مع الداخلين Teese‏ 


حرف السين 


سيأتي عكرمة ويسلم فلا تذکروا باه ااا 00000 


حرف الشين 


قتل زيد وأخذ الراية جعفر ثم قال: قتل جعفر ثم أمسك ساعة وقال: أخذ الراية عبدالله بن رواحة ... ۳۸٤‏ 


4۳ 





مر 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 








مط المعراج الجزء الثاني © 
قيلوافإن الشياطين لاتقيل ا 00 1 
قوميقولونالإيانقولبلاعمل ا 1[ O‏ 
القبر روضة من رياض الجنّة أوحفرة من حفر النار سسعسبف+م سسش-ص سط 
القرآن كلام الله فمن قال إنه خلوق فقد كفر O‏ 
حرف الكاف 
كان أحدهما يمشى بالنميمة والآخر لا يستئرٌ من البول مسسشبی۹٭ٗٔ٠'٠“ ‏ 100000 
كان الله ولاشيء ثم خلق الذكر ا 0 00 
کلام القدرية کفر؛ وکلام الرافضة هلكةء وكلام المرجئة ضلالة یسسس-سہ سس ا 
كلوا فلو قلت إن فاكهة نزلت من الحنة لقلت هذه aT‏ سممسسسم 0000 اا 
حرف اللام ) 
لا تدع زمنه السماء من قطرها شيئاً إلا صبتہہ ولا تدع الأرض شيئاً إلا أخرجتہہ حتى يتمنى الأحياء حياة 
م gg‏ مات SSeS‏ و وج وروموئ مم CoV couse Eases‏ 
لاتفضلوني على أخي يونس بن متی مسجم موی E‏ ۶آ 
لاص لةإلابالقران ا 0 VEE SSS‏ 
لايدخل الجنة مدمن مر ولانام ولاصاق ........ ِ٤٢۷ه۷ه0كٹ‪>ە‏ 1 1 00000007 
لا ينبغي لأحد أن يسجد لأحد ولو أمرت أحداً بالسجود لأمرت امرأة أن تسجد لزوجها لعظم حقه عليها 
000 ا 


يشر هاوهو م ؤمن وو و یریم و سو اام مسو سس اس ا ا 
لجهنم جسر وهو الصراط أدق من الشعر وأحَد من السیف: عليه کلالیب وحسك والناس يمرون عليه 
منهم كاأبرق والریح؛ ومنهم من أخذته الکلالیب والمسلك» والناس بین ناج مسلم ومخدوش مکبوب في 


الد-.۔ِار ص.لی وجهه مہہ مسج ا ٢ا58‏ 
لست نبيء الله وإنما نبي الله آنا ا 
لعنت القدرية والمرجئة على لسان سبعين نبياً O‏ 
لعن اللہ ا خمر وشاربها وساقيها وعاصرها ومعتصر-ها وبائعها ومبتاعها وحاملها والمحمولة إليهة:+> 
لقد ضغطها القبر ضغطة سمعها من بين الخافقين غير الجن والانس 00 041 
لكل أمة يبود ويهود هذه الأمة المرجئة ورس ہمرس 0 000000 


م 
المقجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


مو المجلد الثالث لس سطس سس لس ب م ہہس ثٹائیأا: فھرس ال أحادیث التبويت يه 





اللهم سلط عليه كلباً من كلابك 11 ااا 
اللهم مزق ملكه وسيمزق عليه أما إنكم ستملكون أرضه ا 
لمن هذا یارب. فقال: لمن أعطاني ثمنه. فقال: ومن يملك ذلك يارب؟ فقال: أنت. قال: بم ذلك؟ قال الله 
تعالى: بعفوك عن أخيك 2 2 2 2 03272 990 اي 12 
لو أن أهل السماء وأهل الأرض اشتركوا في دم مؤمن لأكبهم الله في النار 1 
لولا ألاتدافنوا لدعوت الله أن یسمعکم عذاب القبر وج 00 :2 
لو توکلتم على الله حق توكله لکنتم کالطیر تغدو خماصاً وتروح بطاناً Toes o‏ 
لو لاعفوالل وتجاوزه ماهناأً أحداًالعیش؛ ولولا وعیدہ وعقابه لاتكل کل أحد سس ٦٦۹‏ 
لي وزيران في السماء جبريل وميكائيل 1 2117 
حرف الیم 

ما أجهلك بلغة قومك» یاغلام أما علمت أن (ما) ما لا يعقل جم a‏ الا 
ماأنتمبأسمعمنهم E‏ 
ماسس كت الله منهفهوعفو 0 
ما خلق الله من سماء ولا أرض ولا سھل ولا جبل أعظم من سورة البقر ۲ة وأعظم ما فيها آية الكرسي 777 
ما حملك ياعدوةالله على مافعلت ےم ا ل 
ما زالت أكلة خيبر تعادني فهذ أوان قطعت أبہري 12 
مازلت آخذ بحج زکم وأنتم تہافتون فيها تہافت الفراش مس حوسسسسمسہ 123 


ما هذه الشاة؟ قالت: خلفھا الجهد عن الغنم» قال: هل بها من لبن؟ قالت: هي أجهد من ذلك: قال: 
أتأذنين لي أن أحلبهاء قالت: نعم» فدعا رسول الله “لالم بالشاة فمسح ضرعها وذكر اسم الله وقال: 
الهم بارك ضا فی شاتها و ا ا ا ا O‏ 
مثل علم الله فيكم كمثل السماء التي أظلتكم والأرض التي أقلتکم؛ فى! لا یستطیع الخروج من السماء 
والأرض؛ فكذلك لا يستطيع الخروج من علم الله وكا لا تحملکم الأرض والسماء على الذنوب كذلك لا 
يحملكم علے الله عليه 1 
مدمن ا حمر إن مات لقي الله كعابد وثن ا 
من تحسّى سيا فهو یتحساہ في نار جهنم خالداً غلداً ومن تردى من جبل فهو يتردى من جبل في النار خالداً 
غلدا ومن وجأنفسه بحديدة فحديدته في يده يجأ بها بطنه في النار خالداً فيها مخلداً... ٥٥٦‏ 


140 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 


م المعراج 





اٹجزے الثاني of‏ 








من تردی من جبل فهو يتردى من جبل في نار جهم خالدا خلداء ومن تحسی س٣آ‏ فهو يتحساه سيا في نار 


جهنم خالداغخلدا O‏ 
من ذكر امرءا بشيء ليس فيه ليعيبه به حبسه الله تعالى في نار جهنم حتی يأتي بنفاذه ل 


من شرب ال حمر فسکر ‏ تقبل له صلاة أربعين صباحاء فإن مات دخل النار فان تاب تاب الله عليه» فإن عاد 
فشرب فسكر لم تقبل له صلاة أربعين صباحاً فإن مات دخل النار. إلى أن قال في الرابعة: فإن عاد في الرابعة 


كان حقا على الله أن يسقيه من طینة الخبال يوم القيامة ا O SS‏ 
من طلب مالا حلالاً ليصل به ر حه  -------- ٠٦‏ :ەج 
من طلب من الدنیا حلالاً تعطفاً عليوالد أو ولد أوزوجة جاء يوم القيامة ووجهه على صورة القمر ليلة 
ا در SORES O OO‏ قب ار می E ss‏ 
من ظلم أجيراً أجرته لم يرح رائحة الجنة سسجت O‏ 
من قال في مسبلم مسائیس فيه أسكنه الله ردغة ابال حتى يخرج مماقال E‏ 
من قال مثل ما قال هذا (يعني المؤذن) يقيناً دخل ال جنة ومن بنى لله مسجداً قدر مفحص قطاة بنى الله له بیتاً 
في الجنة» ومن آخرج أذى من المسجد بنى الله له بيتاًني الجدة ا 0 
من قتل مؤمناً فاغتبط بقتله لم يقبل الله منه صرقاً ولاعدلاً 0 
من كانت عليه مظلمة لأخيه في نفس أو مال فليتحللها ... سارہ جس 1 E‏ 
من لإ يؤمن بعذاب القبرعدّبه الله E EÊ‏ 
اللؤمنوقاف عن داك بهات 0001 0 0000 


المهدي يواطي اسمه اسمي؛ واسم أبيه اسم أبي» يملأ الأرض قسطاً وعدلاً كما ملشت ظلم] .. 
المهدي من بني فاطمة نجل الجبهة» أقنى الأنف» يملك سبع سنین يصلي عيسى الصبح وراءه GV...‏ 


حرف النون 
نعم السواك الزیتون من الشجرة المباركة ہمہ مس O‏ 
نفرت من صوت صاحب هذا القير فإنه یعذب ا NERO‏ 

حرف اطاء 
هذه أصوات اليه وديع ذبون في قبورهم o Oy‏ 
هذه قريش قد جاءت بخيلائها وفخرها مكذبون رسولك: اللهم إن أسألك ما وعدتني Cs‏ 
هذه قسمتي في] أملك فلا تؤاخذني فيا تملك ولا أملك سس 000000 


0005 


ا 
المجلس لمت الأسلا ماي 
یں 











مڑ المجلد الثالث ثانياً: فهرس الأحاديث اثنبویخ )اه 

هو أول منازل الآخرة فمن نجا منه فیا بعدہ أيسر منه» ومن لم ينج منه فما بعدہ أشل منه مس 0 
حرف الواو 

وإن شایئیست الربيع مايقتل حبطا أویلسم یمم سس یہ CO‏ 

واه الا ا ا ا ودبي 6584 

سی NE‏ ال 01010 ا ان 

ويحك ألم تعلم أني بيت الفتنة» وبيت الوحدة» وبيت الوحشة» وبيت الظلمة فما غرك بي سی 853 


حرف الياء 


يؤتى يوم القيامة لابن آدم بسبعين سجلاً كل سجل منها مد البصر مكتوب فيها ذنوبه» ثم يؤتى بقرطاس 


يوازي قدر الأنملة فيها شهادة ألا إله إلا الله فترجح بتلك السبعين ا ةذ[ OD O aa‏ 
يا ركانة إلا تتقي الله وتقبل ما أدعوك إليه O O a‏ 
اضف :ريك ا 22111100 ا 
يا عبادي إنكم تذنبون بالليل والنهار وأنا أغفر الذنوب جيعا فاستغفرونی أغفر لكم 5 

خرج قوم من النار» وقد امتحشوا وصاروا فحأً وحم] ال 1 اا 
خرج رجل من النار بعد ما ذهب حبره وسره ا E‏ 
يقتل ابني ا حسین بظهر الكوفة الويل لقاتله وخاذله ومن ترك نصرته ا 


يقول الله للعبد اق رأ كتابك كفى بنفسك الیوم عليك حسيباً فيخرس لسانه» فيقول تعالى للعبد: اق رأ كتابك 
فتأخذه الرعدة. فيقول: يارب عذاب جهنم أحب إل من قراءة كتابي. فيقول الله تعالٰى: اذهب إلى ا جخنۂة فمقد 


يقول الله لك الموت أنطلق إلى ولبي فأتني به فإني قد بلوته في السراء والضراء فوجدته حيث آحب إلى أن قال 
فيبعث الله ملكين أبصارهما کالبرق ا خاطف وأصواتها كالرعد القاصف يطيان في أشعارهما بين منكبي كل واحد 
منهما مسيرة كذا وكذا قد نزعت منهم الرحمة والرأفة يقال هھما: منکر ونکیرں مع كل واحد منھم| مطرقة لو اجتمع عليها 
ربيعة ومضر لم يقلوها فيأتيانه فيقولان له: من كنت تعبد ومن ربك ومن نبيك 0 


۹8۹۷ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 


ثالثا: فهرس المواضيع 

القول ف الإستطاعة 6 66808090 ئ6٠٠٠‏ ٥ء‏ ہہ ہ88 6ءہہ٠ہ٠٠* ٥‏ َء سس ےم 
فصل صم٤وسسحہ‏ سس سم دس سس سم 0 
فصل/ وأما الركن الثاني: ك2 ل 
فصل/ وأما الركن الثالث : 1 
فصل / إذا ثبت وجوب تقدم القدرة فحال المقدورات تختلف 10 N‏ 
تنبيه: 72 یس A‏ 
فصل/ في ذكر بعض ما يلزمهم في هذه المسألة : ام مم E‏ 
فصل/ في مناظرات جرت في هذا البا ب 2تت سس 5 
فصل / في شبههم في هذا الباب 0 
القول في استحالة البدل عن الموجود ا حاصل 0001000-00 1 000 
فصل/ لهم في تجويز البدل عن الموجود شبهتان: 0 E‏ 
الكلام في التكليف وم وا لو واو ار الوا مم و 1ك 
فصل / فی معنى أن الله سس جےٗ CL‏ 
نصل/ في بیان وجه الهكمة ف ابنداءالخلق ا 
فصل اك 
فصل ل 0 0 0 OE‏ 
فصل/ في ال لکلف الذي هو الإنسان ما ھو؟ مم صص ھت م٠١“‏ ات 
تنه مرو ویو وی ب“ب“ب-ب-ب-ز_ز0 [ [ [ 1ك 
00000000010 
فصل/ في حسن التكليف وبيان وجه الحكمة فيه 11 ۸5 
فصل / في أن التكليف يحسن سواء قبل المكلف أو رد e O ga‏ 
كنبيه: سی وو وو ور و رو سر ما صا ہسوسو 0001 
فصل/ في ما يتناوله التكليف من الأفعال والتروك ا E‏ 
تنبيه: وی ورای وہ ب7ب_ب7ب0ب_ب_ب_بب“ب-ب“ب“ب“ب-ز]ز 0 000001111 
فصل / ف شرائط حسن التكليف a okuma niaR Ras‏ 
تنه .0070ھ ]) سس iol‏ ۸5 


هر 
القجلسل لمت الاأسلا مان 
لا : 


ما المجلد الثالث سس سوب للح ٹالثا؛ فھرس المواضيع ٠)‏ 





على فوائد تتعلق بالشرائط المذكورة: ہمموممسمسن بٗم سب E‏ 
فصل/ في أن الله تعالى إذا أكمل للعبد شرائط التكليف فلا بد أن يكلفه O‏ 
القول في قبح تكليف مالا يطاق ا 
فصل/ في شبههم فججيلوجملمّجّيه8ي#ي88# 0000000000 
الكلام 2 الألطاف وجٌجٌِس+ٌٗممم مس -1ب1ب1ج00001012121-1 01000010 
فصل ا 000 ااا 
فصل حصصصص:ہصہى- سم سس 00000000000 
فصل کت پٹ ٹکٹ "مم َ ٣‏ ۰ ۹ رر ہے ٣‏ 
فصل/ وللطف شروط كت منج ف خخ :::: صسصص بب ۴۲ 
تلية: راوموس ببب0001010101212121212121212121.1 0 E E‏ 
فصل رسسس سم سسشأےںمْ 209292942 
فصل ا امم سس سصصس۔۔ ۲۲۶۶ 
تنبيه: سو وم سس مس ہہ جوٗمٗموممصسہتی۔۔ گ٢٢‏ 
فصل و1000 
فصل ی+مصىمجمسسسەىیوووٗیٗوجمحَُ مم E‏ 
وو وص یسیو سس مسصصصجصجٗووہ ‏ ئممسمو سم ہہجٌمسسووی۔ ۲۲۹ 
۳ ویوسٹٗسہ مم سس سس مہم معسمسہہ۔-۔۔ 5۲۳ 
في ما يصح أن يكون لطفاً من أفعال المكلفين وما لا ء وكذلك ما أن 
يكون مفسدة ومالا يصح o‏ 5-7 جس ۹ 
ثلبيه : 929999989089 6 898996999 ؟ ٭ >٭ 8968 >٭ 66 89 9 ٭ ٭ 66 ٭ ٭ ٭ی 6 6 6 © © © © © © 06 6 6 ٭ © © 6 © © 6 5 و وہ 6 © © 666 و وہ چم 21 ووو وو ووو ة ® 3 ١‏ 
فصل / ني الكلام على آهل الا صلع E‏ 
فصل / في شبههم ومٗممسمممت جٛ‫ٛجٛجوجٗمومسموو سم سمسھےمٗسسںسسجممسسی۔۔۔ E‏ 
القول نی الآجال 00000000000251 
فصل 000000000001010 
فصل 0101011 FO E‏ 
فصل مم سب ٥جژجموم‏ سس سسہٌہ‌وہہس:+یہہ بیہص "''ھ٭2٭ھ'! 
فصل ..... لكو ا#©6ق سی مس سسپہ سسسسصسسے۔۔-۔۔-۔ O‏ 





م المعراج ظ الجزء الثاني 0 
القول في الأرزاق 00000000 
فصل / والرزق لا بد أن يتعرى عن وجوه القبح والحظر خلافاً للمجبرة OV a...‏ 
فصل/ في طريق الوصول إلى الرزق. ٥۶١ ay‏ 
فصل/ زعم المتآكلة وأهل الكسل أن طلب الرزق حظور 1 
فيه ددببب-ب-ج00010 0 0000 
ویلحق با تقدم فوائد: 00101000 1 یں ٢ ٢‏ 
تنبيه: و ووای وو رص وص ہو دی وو وو رو وروی موی ٢ا‏ 
فصل/ اعلم أن الرزق قديكون لطفاً وقد لا يكون E‏ 
لورلا ار مسسی مس ۸۸ا 
: ل دبب7ب-00010100 ۲۹۹ 
فصل/ ومتى كان سبب الرخص والغلاء من جهة الله جاز أن يكون لطفا للعباد...... ۱۷۰ 
فائدة: اا دبب-ج01010101010101 0 0 000 
القول في الالام والغموم O O‏ 
فصول في الوجوه التي يحسن عليها الألم ويقبح 00001001 اا 
فصل ل واو سيا امو واو ووو و اس ۱۹ 
فصل 000000000001010 
تنبيه: IESE‏ وو مرو وص 0177 
فصل/ في الوجه الذي يقبح عليه الام 9و ھا 
القول في الأعواضن عو E‏ ش21 ا 125 
فصل/ والعوض قد یس ل کال ئا بستحق عل المخلوقات سو ۸۸ا 
کے موی 0+ م مو سی 001 7 کہ 
فصل/ ف الضار لت بش يشتبه ا لجال في هل أعواضها على الله أوعلى غيره» أو هل فيها من 
أعواض أم لا O DE E DE O E‏ 
gy‏ 
فائدة: 010101010101010 می ۴۶ 
تنبيه: 20 2020۵202022 0000000200002072 92 مسممی 13٢‏ 
۶7 في إسقاط العوض .. 1 
فائدة: مه ممه مهمه وه مق مه ممه وموم 0000000000000000 90090033000 2:۶110 


۷۰ 


م 
المجلس ی الاسلاقان 
2 : 








م المجلد الثالث ثالثاً: فهرس المواضيع )له 
فرع: وو ہم+‌م مہو ججومویْٗومومٗمٌٗجىٗو سم ہہ مج ااا 
فصل/ في دوام العوض لي سی سس سس مد۔۲۶۲ 
ت 001 00 لك ةو ا ا د e‏ 0ف 
ا في كيفية إيصال العوض إلى مستحقه O O‏ 
كيه ال 
الكلام نی القرآن الكريم ا 0 E‏ 
فصل/ في حقيقة الكلام والمتكلم E‏ 
فائدة: ل 0000000000اا ٢٢٢‏ 
فصل/ والذي يعرف إضافة الكلا لى المتكلم في الشاهد لي ااا 
نصل/ لا خلاف ین اناس في أن قران کلام اله وإ افو في تر موا می 
القول في إبطال الكلام النفسي شاهداً وغائباً........ si‏ 1 
فصل/ وأما إبطال الكلام في حق الباري تعالي O ooo‏ 
فصل/ وبأكثر هذه الوجوه يبطل كونه متکلم لذاته سصسصےےے-۔ E‏ 
فصل سس ارد بكب و سس سمسسشسس سس ھ٦58‏ 
القول في أن القرآن الكريم هو هذا الذين نتلوہ في الحاریب ونكتبه في المصاحف ...... ۲٢٢‏ 
القول نی أن القرآن حدث ال 
فصل / في شببهم سس 2 
فصل/ في كيفية حدوث القرآن وكيفية إنزاله ہہ O‏ 
القول في صحة وصف القرآن بأنه خغلوق 00 
فصل 00 ا 
فصل سم RR‏ 
فصل/ في شبههم سس مسسسسہسسسسموس ہج صٗہہہ-۔۔ ٢۶‏ 
الكلام في النبوات و 23*77 
فصل/ و سسسہہ 2 
ويلحق بهذا الفصل فائدثاع: eee...‏ ھ7 
فصل/ في أنه سن بعثة الأنبيء عقا ااا 
تنبيه: ا ا 
فصل آ3 3 اا ااا O‏ 


ذا تسر 
1 ا الاسلامی 


م المعراج الجرء الثاني of‏ 





فصل/ ذهب جمهور الشيوخ إلى أنه لا يبعث رسول إلا بشريعة O‏ 
فصل/ والطريق الذي يعرف به کون الرسول رسولا هوق الحقيقة امیر سی آ۸ 
فصل/ وحقيقة المعجز: E GO a‏ 


تلبسيه : ... 68.8 5 6 6 © 6 68 6585669 08658585 666 66ت هت 6ت 6ه ہ ۹و وہ وہ ج ٭ © 8 5 ٭٭ 58 © © © © 8 © © © 6 5 26 و و وہ و۲ وی © 6 66 6ه 6 وم ون هوج جن ۸٦‏ ۲ 


فصل / ماق So‏ موس ا و سصممس ۸۸ 
فصل/ والفرق بين المعجز وا یل من وجوہ: 57 0101110 000 


ہوا ل e‏ سا ا 7 10 000100 
فأئدة: .... ٥6‏ 0690006866 00000000 000100 ئوہ 111101 1 1 0 0 اا 
فضل/ منع الجمهور من صحاظھور ماف اس تا 730007[ 


یه بای © © © 9 © © 5 © ٭ ٭ 6 6 5 6ت 6 ن © وو وھ © © 6 8266 6 66 2566 66 686 هت 66 66 6 56 66 ف تت هت 66 6ه 66 6ت ہد ٭ نون ہی ۵۵ ی و2665 ۷ ۹ ۲ 


للق تداي عب الامارة ابي اوا رانب او سم سر ۲۹۹ 


ہے سس“ سو 00 
فصل 1 
جا سی 0100 100 وس 00000 0 001000 ۳۴۰۹ 
لخبي ١‏ وجریووٌووو موی بر وہ سم سم ممصصصوصوی .ىہ E‏ 


فصل/ والنسخ جائز عقلاً واقع سمعاً 25 
القول في نبوة محمد صلل الله عليه وعلى آله وسلم..... د“اەہٌےػےٌٗےٌھًہءءء٭ءہ٠٠ٴ‏ 000000000000 موی "۲ ۳ 


ا ب 1 00011 ا 
القول في أن افر لکرم عر س عن لفان ہو 7 E‏ 
تنبيه: . 5548ظ5هه1إ+41+1ظآظ©ظ!آ©#4#14[4#[4[4141414141414141414|1<1©1[#[#[#[4#[#[#[1[1[1[1[1[1[1[1[14[101[10141[1[1[1[1[41[1[ |[ 0 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ثالثاء فهرس المواضيع ]0 











القول في سائر معجزاته ظاا......... 07 070 ] 011 
القول في أنه “للدم مرسل إلى الكل وأن شريعته دائمة إلى انقطاع التكليف بب 


فائدة: 02 Vs o 0+00 n‏ 
الكلام ف الوعد .١ں‏ سنج یی 515 
فصل/ وللوعد والوعید جنبتان : عقلية وسمعية... سس ممدصسصمسسمسسسيىہ E‏ 
القول في الحنبة العقلیة : سب مسصسسممسنذدسممصسصسیہیب-.۔ '''؟ 
فصل/ وهذه الأمورى) تستحق على الفعل فقد تستحق على أن لا يفعل ا 


نىك : 9٠6868‏ © © © 5 5ت ہ 0 ٭ 5 ہ 5 0 © ٭ © © و © © © © 5 © 5 6 6 كت 6 ها 685 © © 5 © © © © 6 5 5 © 5 52869 5 8552-65 :5 6 © © © © 6 و وہ ه © © وم ات 5189 وج وو و © © یہ 56 © 5 ۲ ٤‏ 


ہے اک مم © © © 5 5 5 5 © 5 5 5 5 5 5 © 5 © © © 6 ٭ © 6 54 © © © 9 © © © © © © © © © © © © © © © 9 © © 5 9 5 © 9 5 ہ © 956 5 © © © © © ہ © © © 5 ٭ 9 56 ت 6 ہہ © © ۷ ۲ ٤‏ 


7 مس مج درس یرود‎ Û 


وع وع وع و و وچ وو 6565566565666 826 ج بت ج جج ج جج نت ث و هن 66656 83 36686 تج 66856686 جج جج ى جج ج 6ج ٭وّ چے و و و وو و و او یم 


فصل 
فصل/ والذي امتنع لأجله إيصال ذلك في الدنيا وجوه E O O‏ 


فصل / يجوز من جهة العقل سقوط الاستحقاق مع ثبوت سببه المؤثر فيه سس ھ5۶ 
فصل/ والذي به يسقط استحقاق الثواب سببان: ل O‏ 


مج > ج 6 3 56 5 5 و -2© 5ه 85 0 وو جج ٥ج‏ 686 6 65 86 5 566 6 66 6 جم مج تج مج جج هه 25 جج »ه تم 5 6 © © © © 6 © 68 68 64 6 58 689 © © 56 جم © و جع 56 و 5 5 © وج © © 6 جه م ه 


شر 
فصل/ واختلف الشيو خ فيا به يقع الإإحباط والتكفير لمعه ETT‏ 
فصل/ في كيفية الاحباط والتكفيت O 0 000010101011 aaa‏ 


م 
المجلس لمت الإأسلا ماي 
یں 











0 المعراج الجرء الثاني 0 
فصول في التوبة التي يسقط بها العقاب E‏ 
فصل/ لا بد من اعتبار الندم اتفاقاً والعزم خلافاً لقوم 50000008 ظ' 00 
فصل/ واختلف المعتبرون للعزم ففففو ووم ءلمو ووو ةمهو ووووومموفة ودر مهنو مه ممم م نه رةه 0 نو 
فصل/ واعتبرنا أن يند وعل المعصية لكونها مع مس مب وی O‏ سیت 9 
غدل راک بعضهم أن د م على القبيح ممع عو ووم عع مع مع موه و 6ع عاق ع فاع وه ووو عع 
فصل/ واعتبر بشر بن المعتمر وأصحابه ي التوبة المواقاة و ٢۸‏ 
فصل/ والتوبة واجبة oa‏ مہ .سس ۴۸۹۳ 
فصل / والتوبة تسقط العقاب عند الجمهو ر ننووٗوبیبص O TT LLL‏ 


فصل/ وإذا ثبت أن التوبة تسقط العقاب فهي تسقطه بنفسها لا بكثرة ثوابها خلافاً لقوم ٦۸۸‏ 
فصل / وإذا أسقطت التوبة عقاب المعصية فليس يعود الثواب الذي أسقطته المحصية 
خلافا 


CE LL 
5427 1 SORES SCREENS ES فصل/ في كيفية التوبة...‎ 
فصل/ واختلفوا في القبہ إذا تاب عنه ' ثم ذكر هل يجب تجديد التوبة كلما ذكره أم لا امه‎ 
فصل/ عند الجمهور أنبأ تح التوبة من ذنب دون نب مع العم بأ الأخرى‎ 
61 ممع عو وو موقو نوه و وفاواء و ووو وو وو وقوه وو وو وف وقء ووو ووو واوع عو وموم نيك‎  /10/ 9/0/9 معصية ممعوعو وموم عاو‎ 
5+5 _زجنزن+]+]+ + 0 ور 7 7 77 >+>+ > > ز ز ز ز ہیں‎ 4 07 essa القول في الوعيد السمعي.....‎ 
٥ : 00000 فصل/ في اقطاع التلكيف‎ 
O e : 
فصل موسہ و ا وه سم ل ا‎ 
80 ویلحق بما تقدم فوائد: م وو ا م ا‎ 
ONA فصل/ وہب بس و سو سی می یی‎ 
6 وأما شبه ا منکرین للمعاد فأشفہا ثلاث ...ميو ممه مهم‎ 
82 123010111111111 1 -- - تنة:‎ 
O فی عذاب القبر وسؤال ا ملکین 01010101 بت‎ 
E 00000 e فصل/ و أما الميز ان‎ 
٥٥۷ فصل/ وأما ا حساب ونشر الصحف وإنطاق ا جو ارح؛ فم لا یمکن إنکارہ.........‎ 
ما 1 1 ااا‎ O ته 5ش«‎ 
000 00000 فصل/ وأما الصراط: فهو الطريق‎ 
00 1 1 1 فصول في بيان أن الله تعالى يفعل بالعصاة ما يستحقونه ا‎ 
١۷۱۹ ےک ومٗو_ووومس می 0 می ۳0 ,فی فص ہہ‎ 
6 ۷ ہیں "ا‎ 88 ٥6 لشسهة: 9 8 © 9 8 66 6866 96 8666 566886659866666 666 56666665566666 666666 ہہ 0 .69 ۵ 66.60.6۵ 86د‎ 


Ve. 


هر 
القجلسل لمت الأسلاماني 
یں 


ثالثاً: فهرس المواضيع !© 











فصل / ف أن وعيد الكفار مقطوع به سسمستی 0 
فصل / في أن وعيد الفساق مقمطوع به ss‏ ل OY‏ 
“eo‏ 


e ھم‎ 
OCCCUCCVCOCCOUOUCUCUCHCOOCOCCGEC0UCCCHO00000000080 0001 0CCCCOCCCSCCBEOSECGGOGSSSSGSGCREGSGCSGS08 لسسة ه‎ 
a» 


فصل/ وللمخالفين شيه عقلية وسمعية ooo‏ 00000 
فأئدة 0% وووءوه هه 6ه ۰ 01 000 ٣یپ‏ 0000 000006 رم فرص ٦‏ 


لجا ز کر 1 
قسا ا ووومومفصمجوومست O‏ جوژوسوموم مم" جوسصمچے۔۔ 5٦79‏ 
أولاً: فھرس الآيات القرآئية......... سس سس O‏ 
ثانیاً: فهرس الأحاديث النبوية 0007 0 111 ٣۸ا‏ 
الثا: فھرس ا مواضیع ..... وو وو و 2111111 NSD‏ 


۷۰٥ 


المجلس 2 الإسلا مدي 


